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SOBRE ANCESTRALIDADES
E ENCONTROS ETNOGRAFICOS

Luiz Assung¢do

Professor do Departamento de Antropologia e do Programa de Pés-Graduagdo em Antropologia
Social (UFRN). Coordenador do Grupo de Estudos Culturas Populares (UFRN/CNPq).

Egbé é um termo da tradicdo ancestral ioruba que significa uma sociedade,
associacao (BENISTE, 2020, p. 229), uma comunidade em sua totalidade
irmanada no fortalecimento do bem comum, que implica no cuidado com
o equilibrio da natureza e com o desenvolvimento integral do ser individual
e coletivo, um processo em permanentes relacdes, vivido no universo coti-
diano doilé, terreiro. O termo egbé também pode ser compreendido como
uma visdo de mundo que norteia a perspectiva do trabalho académico,
mais precisamente as aprendizagens em processo e nas relagdes com os
diferentes sujeitos inseridos nas comunidades tradicionais de terreiro e
comunidades académicas.

Assim, os trabalhos que compdem o presente livro, nominado Egbe:
ancestralidades, articulagoes e patrimonio, foram gestados com as comu-
nidades egbé e comunidades académicas, o Grupo de Estudos Culturas
Populares e os Programas de Pés-Graduacio em Antropologia Social e
em Ciéncias Sociais da Universidade Federal do Rio Grande do Norte —
UFRN, em processos de formacio de estudos, leituras, encontros, didlogos
e interlocucdo de trabalhos de pesquisa, dissertacdo de mestrado e tese
de doutorado, na concepc¢ao e formulagio de agdes que se constituem nas
relacdes e nos encontros etnograficos horizontais de conhecimentos, que
incorporam a participac¢ao de diferentes vozes das tradi¢des culturais, cujo
presente livro é um dos exemplos dessa producio egbé, académica.




O livro reune textos de pesquisadores pos-graduados — entre os
quais religiosos (babalorixa, juremeiro, oga, yawo, abid) —, com formacao
e atuacdo nas Ciéncias Sociais, que produzem conhecimentos sobre
temas ligados as religides afro-brasileiras na cidade do Natal e Regiao
Metropolitana. A intengdo foi produzir uma publicacdo com registro das
experiéncias etnograficas e as reflexdes possiveis desses encontros, procu-
rando abarcar as concepgoes ritualisticas e suas praticas cotidianas, a trama
dos conflitos e negociagdes, a agéncia dos diferentes sujeitos, as relacoes
politicas constituidas, as questoes referentes a intolerancia religiosa, a
producao do patrimonio arquiteténico religioso, as expressdes simbolicas
religiosas nas festas, dangas, no corpo em performance.

O tema da cultura e das religides afro-brasileiras em terras
potiguares, as expressoes religiosas e as dindmicas de suas praticas sio
praticamente desconhecidas da sociedade; em geral, a visdao é constituida de
forma estereotipada, negativa. Na literatura local, os escritos deixados por
estudiosos da cultura abarcam um tempo histérico a partir do século XX e
se constituem como referéncias significativas para reflexdes e construcoes
de novos conhecimentos. Nesses escritos, a cultura africana, afro-diaspoérica
e afro-indigena € referenciada através de fragmentos de textos historicos,
etnograficos e cronicas, sem analise do contexto e do processo histoérico,
seguindo a perspectiva teorica e ideologica da época que desqualifica e
estigmatiza a concepc¢ao e as praticas religiosas das herancgas africanas e
indigenas (ASSUNCAO, 2022, p. 101). No entanto, esses estudos apontam
para a existéncia de um campo religioso diversificado, formado por concep-
¢oes e praticas denominadas de jurema, candomblé e umbanda, carentes de
uma producao de conhecimento mais especializado e, principalmente, que
incorpore a participac¢ao das diferentes vozes dessas tradi¢oes e que abarque
inclusive a reflexao sobre o racismo estrutural e religioso que vitima essas
expressoes religiosas. Mais recentemente, esse cenario tem demonstrado a
presenca de grupos culturais, formas expressivas de musica e danga consti-
tuidas na interface com as comunidades tradicionais de terreiros, ocupando
o espaco publico, afirmando pertencimento étnico-racial e, igualmente,
denunciando praticas sociais de intolerancia e racismo.

Nas duas ultimas décadas, sobretudo no ambito do Grupo de Estudos
Culturas Populares da UFRN, a linha de pesquisa “religido e religiosidades”
vem realizando um processo de formacio de pesquisadoras e pesquisadores
ao estimular estudos e pesquisas no campo tematico da cultura e das reli-
gides afro-brasileiras, que pode ser constatado no repositorio de producgao
académica da UFRN e, mais especificamente, na producao do grupo de
estudos citado (ASSUNCAO, 2012; OLIVEIRA, 2011; QUEIROZ, 20183). Esses
estudos revelam um campo religioso polissémico, dinamico, em que a reli-
gido tem papel fundamental na vida das pessoas e nas comunidades onde
estdo inseridas, nas quais sao tecidas (e vividas) diferentes questoes, como: a
experiéncia magico-religiosa em terreiros de umbanda, as representagoes
sobre a magia na jurema, a intolerancia religiosa praticada pelo estado



laico, memoria, agéncia e articulagdes de diferentes sujeitos religiosos,
negociagoes do feminino no exercicio da identidade de género da mulher
trans, a construcao do imaginario ancestral, processos de patrimoniali-
zacgdo e salvaguarda das culturas materiais e imateriais ligadas as diferentes
expressOes religiosas, a cena percussiva natalense, entre outras.

Embora os estudos e as pesquisas citados anteriormente sejam signi-
ficativos, a circulagio desse conhecimento ainda é muito reduzida, inclusive
no proprio universo das produgdes e reflexdes — a universidade e as casas de
terreiro, a comunidade egbé —, seja pelo formato académico dessas produ-
¢oes, seja pela auséncia de politicas editoriais que viabilizem sua publicagao,
de modo a divulgar o conhecimento cientifico e a democratizar a producgiao
dos saberes nio hegemonicos. A proposta desta publicacao, portanto, ¢ uma
estratégia possivel para procurar vencer esses obstaculos ao fazer circular
o conhecimento cientifico, disponibilizando-o em linguagem acessivel.
O produto, ressaltamos, é decorrente de relagcdoes académicas e relagdes
constituidas com as casas de terreiro, compondo um projeto formativo de
ensino, pesquisa e extensio, conduzido pelo organizador desta coletanea,
nos ultimos 20 anos, a partir do Grupo de Estudos Culturas Populares, com
o entendimento de que o conhecimento é situado, fabricado, em perspec-
tivas parciais, como afirma Donna Haraway, devendo se revelar como uma
pratica objetiva “que privilegie a contesta¢ao, a desconstrugio, as conexoes
em rede e a esperanca na transformacao dos sistemas de conhecimento e
nas maneiras de ver” (HARAWAY, 1995, p. 24).

As paginas escritas deste Egbé sdo resultantes das visdes, ndo
necessariamente convergentes, de diferentes atores do mundo religioso
afro-brasileiro em suas experiéncias de “mundo vivido” (MERLEAU-
PONTY, 2006) em processos diversos, compartilhados em um projeto
de vida académica implicados em agbes, convivéncias, posicionamentos,
sem, contudo, jamais perder a percepc¢io do sensivel. Com isso, queremos
dizer que esse projeto retine a presenca-partilha de seis religiosos/as afro-
-brasileiros/as entre os/as dez pesquisadores/as que compdem a proposta
deste livro e, igualmente, a presenca-partilha de sacerdotisas, sacerdotes e
mestres de coletivos artistico-culturais, que vivenciaram e compartilharam
encontros etnograficos, como especificamos no quadro a seguir.



Quadro 1 - Campo dos encontros etnograficos compartilhados.

Egbé e Liderancas religiosas e .
. . . . Localizagdo
Coletivos culturais dos coletivos culturais
Axé 11é Bogunder Iddgum J'aja Me Licia de Nana Parnamirim

(Ltcia Rocha)

Natal, bairro
do Bom Pastor

Centro Espirita de Umbanda

Pombagira Rainha Pai Igor Fernandes

Centro Humilde

. ., Mie Nilza Barroso Natal, bairro
de Caridade Sdo Lazaro dos Santos das Quintas
(Casa de Tenente Barroso)
11& Asé Dajé lya Omi Saba Babalorixd Noam3 Pinheiro Areia Branca
116 Axé Afinka : . )
é A).(e Afinka Pai Jorge F1je1re Macafba
- Terreiro da Prata de Oxaguian
118 Axé Omim Oxum Aeemum Pai Zé Maria d’Oxum Natal, bairro
8 (José Maria Ferreira de Gdis) de Pajugara
11é Ogum 0id Axé Odara Pai Walter Egea Madrid, Espanha
Terreiro de Jurema Pai Freitas Natal, bairro
Mestre Benedito Fumaga (Severino Willian Freitas) de Cidade Nova
Coco Juremado RN “As Flechas” Mestre Gilvan Aiquoc Natal
Coco de Rosa Mestre Ranah Duarte Natal
Folia de Rua Potiguar Mestre Jorge Negdo Natal
Grupo Pau e Lata Mestre Dantibio Gomes Natal
Nagdo Zamberacatu Mestre Kleber Moreira Natal

Fonte: Grupo de Estudos Culturas Populares — UFRN, 2022.

Situada a proposta deste livro, o campo das pesquisas e seus prin-
cipais atores, gostariamos de tecer algumas consideracdes sobre nocgdes
conceituais e abordagens nos processos de pesquisa que, consequente-
mente, atravessam as escrituras dos textos, como as que dizem respeito a
etnografia, aos encontros etnograficos e a nocao de ancestralidade. Como
destacado anteriormente sobre a importancia da experiéncia etnografica,
ressaltamos que tal experiéncia requer tempo, paciéncia e atencao para se
entrar na intimidade de um grupo. Portanto, esse € um processo que vai se
constituindo no percurso de vida de cada pesquisador, inclusive daquele que
também esta inserido como sujeito do préprio grupo da pesquisa, conforme
exposto nos trabalhos aqui apresentados.

Particularmente me inspiro na noc¢ao de etnologia de encontros, do
antropologo francés Marc Augé (1997), para pensar uma epistemologia do



encontro etnografico e da mesma forma a elaborac¢io de conhecimentos
enquanto fonte de producio de significados sobre percursos, coexisténcia,
presenca, relagdes, dialogos, trocas. Isso corresponde a problematizar as
possibilidades de se produzir outras formas de conhecimentos geradas a
partir de encontros horizontais em que diferentes atores da academia e
das comunidades tradicionais possam compartilhar seus conhecimentos.
Outro aspecto fundamental que atravessa essa epistemologia do encontro
etnografico se refere a ética nesse processo de relacdes, encontros e nego-
ciacoes, em que os codigos do mundo simbélico da cultura de cada grupo
sejam respeitados (SILVA, 2006).

As concepgdes de ancestralidade, pertencimento, memoria, patri-
moénio igualmente atravessam os presentes escritos, mas estdo sendo
pensadas como possibilidades do fazer politico, ou seja, como sujeitos
capazes de produzir experiéncias, resisténcias e acoes no seu proprio
mundo cultural. O conceito de ancestralidade é tomado como categoria
analitica, conforme Eduardo Oliveira (2009), “para compreender uma
epistemologia que interpreta seu proprio regime de significados a partir
do territorio que produz seus signos de cultura” (OLIVERIA, 2009, p. 3).
A ancestralidade, tomada nos escritos como processo historico pensado
a partir da diaspora, portanto, de uma ancestralidade africana, “desde
essa Africa aqui reconstruida”, remete-nos a cultura de matriz africana
ressemantizada no Brasil, como ressalta o mesmo pensador. Para o autor,
“a cultura sera o movimento da ancestralidade (plano de imanéncia articu-
lado ao plano de transcendéncia) comum a esses territorios de referéncia”
(OLIVEIRA, 2009, p. 3), uma possibilidade para a compreensao de outros
territorios e experiéncias construidas, implicados por sua vez na dimensao
da acdo politica referida anteriormente.

Os trés primeiros textos constroem narrativas sobre historias de
vida de liderancas religiosas e, ao percorrer suas particulares trajetorias,
refletem sobre ancestralidade e a dinimica que perpassa a permanéncia
das tradicdes do candomblé, da umbanda e da jurema!, o que significa a
existéncia do proprio egbé, suas memorias, conhecimentos, patrimoénio
cultural. Mas os escritos igualmente contribuem para a reflexao sobre o
processo peculiar de formacao do universo religioso afro-brasileiro na
cidade do Natal e em terras potiguares, marcado pelas relagdes existentes
entre as praticas afro-indigenas, em suas diferentes formas de composicao
(candomblé, umbanda, jurema), que em sua complexidade da forma a
propriaidentidade da casa religiosa, ressaltamos, sem eliminar as relacoes
e sempre aberta a possibilidades de circulag¢io e transformacoes.

O primeiro dos textos apresentados, denominado de “Ilé Axé Omin
Oxum Agemun: a Casa das Aguas e o legado de Dona Luizinha de Géis

1 Sobre o tema, escrevi artigo em que apresento trajetos da histéria de vida de baba Karol,
conhecido como importante referéncia da jurema na cidade do Natal, para pensar uma das
tradi¢oes da jurema praticada na cidade (ASSUNCAO, 2014).
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como indicio de um matriarcado na cidade do Natal”, organizado pelo
babalorixa e professor doutor Patricio Carneiro Aragjo, escuta a voz do
babalorixa pai Z¢é Maria de Oxum (José Maria Ferreira de Géis) falar de um
tempo presente. Ao fazé-lo, pai Zé Maria traz a memoria outros tempos,
das lembrancas de sua avé Luizinha de Gais, e, entre afetos, fotografias
e documentos, vai tragcando o percurso de um matriarcado que aponta a
continuidade do ilé e daquela familia religiosa na cidade. Mas € preciso
destacar que a voz do babalorixa ndo é Ginica, outras vao sendo agregadas,
compondo uma memoria coletiva do egbé. Nesse percurso, destacam-se,
ainda, as reflexdes sobre o que significa a existéncia de uma casa de jurema
e umbanda nas margens de Natal, mais precisamente na Redinha dos anos
de 1950-1970, e sua passagem, em tempos mais recentes, para o candomblé
jeje-nago. Nesse processo permanente de se compor/recompor, o desafio
da sucessao e do legado da vida esta presente e necessita ser pensado, como
nos mostra a reflexao sobre a transi¢ao entre as geracdes numa comunidade
marcada pelo papel da familia sanguinea, como € o caso da Casa das Aguas.

“CEUP Rainha: a formac¢do da umbanda a partir da trajetéria de vida
de pai Canindé e pai Igor” é o texto organizado pelo juremeiro e professor
doutor José Roberto Oliveira dos Santos. Ao construir uma narrativa sobre
a trajetoria da familia biol6gica de Francisco Cruz de Lima, conhecido na
cidade como pai Canindé (Centro de Caridade Mestra Rosalina, bairro
das Quintas), reflete sobre a histéria da umbanda na cidade do Natal e
sua organizacdo com a criacio da Federacao de Umbanda. Pai Canindé
também inicia seu caminho na jurema, em um modelo de pratica vivida
de forma escondida e perseguida pelas ordens constituidas da época; uma
mediunidade que acompanha sua avé e a mae, que vai se mostrando nos
cultos privados realizados pela familia as entidades espirituais, mas, ao
extrapolar o seio privado, o “menino curador” se constitui na umbanda
como uma das referéncias na cidade. Como veremos ao longo do texto,
seus filhos Igor e Yuri, igualmente, tém uma histéria marcada por fluxos
religiosos que circulam entre a jurema, a umbanda e o candomblé do nag6
pernambucano e o candomblé ketu, mas, sobretudo, o texto nos coloca a
leitura de que os dramas da vida de cada um desses sujeitos enredam fluxos,
conflitos e rupturas nas tessituras de suas praticas religiosas.

No texto “A jurema sagrada da familia Cor6”, o juremeiro e oga do I1é
Axé Bogundé e professor doutor Jodo Batista Figueredo de Oliveira aborda
o tema da ancestralidade e da pratica da jurema cultuada numa casa de
candomblé ketu, o I1é Axé Bogundé, dirigido pela sacerdotisa mae Lucia
de Nani (Lucia Rocha), na cidade de Parnamirim, Regiao Metropolitana
de Natal. O texto € sobre a jurema da familia Cor6, Manoel Cor6 e Ivonete
Rocha, pais da iyalorixa Lucia Rocha e participantes do Centro Redentor
Arita, nos anos de 1950, no bairro das Rocas, em Natal. Além de possuir
cargos na hierarquia do Centro, o casal realizava, em sua residéncia, mesa
de jurema para atendimento e desenvolvimento espiritual. Ao marcar o
itinerario do casal Cor6 e de suas praticas religiosas afro-indigenas, as
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reflexdes apontam o caminho da transmissao desses conhecimentos para
mae Lucia e como a tradigdo herdada se materializa no espago do ilé, na
cosmovisio, nos artefatos, assentamentos e rituais.

Na sequéncia dos textos que formam o livro, as reflexdes sobre género
e o que significa um corpo trans no universo do terreiro movem Kallile Sacha
da Silva Araujo, yawé de Logunedé, na construcao do texto “A festa do mestre
Cobra Coral como microcosmo para as negociagdes de género de Dandara:
um corpo trans na cozinha do terreiro”. O tema ainda é pouco trabalhado
no campo dos estudos das religides afro-brasileiras, inclusive parece existir
certo tabu, o que colabora para que as pessoas nao se disponham a falar, pelo
menos foi uma das primeiras questoes enfrentadas pela pesquisadora em
seu processo etnografico. Ao longo do texto, conhecemos Dandara (nome
ficticio, para preservar a interlocutora), 84 anos de idade, mulher transexual
praticante de candomblé e da jurema. Ao dar voz a Dandara, conhecemos
trajetos de vida, sonhos, alegrias, conflitos, a margem afetiva e social, e a
sua reinven¢ao no espacgo do terreiro, como a interlocucao constituida na
pesquisa nos leva a testemunhar o cotidiano vivido, os rituais, as festas
religiosas, a cozinha, local sagrado onde Dandara exerce seu dominio, mas
igualmente demonstra como nesse contexto o género se constitui ao se
acionar agéncia, simbolos, identidade, em um campo marcado pelas normas,
tradigdo religiosa, autoridade e poder estabelecidos.

“Entre o ser e o lugar: a arquitetura religiosa do Centro Humilde
de Caridade Sao Lazaro”, organizado por Maria Rita de Lima Assuncio,
apresenta um estudo sobre a arquitetura religiosa do Centro Humilde
de Caridade Sao Lazaro, planejado e edificado pelo babalorixa Tenente
Barroso na metade da década de 1960, no bairro das Quintas, Natal. A
autora parte da perspectiva de leitura do patriménio construido como um
processo sociocultural em que a arquitetura religiosa passa a ser pensada
como um processo social e cultural de a¢cdes de memorias e vivéncias da
comunidade, possibilitando a construcao do significado de uma arquitetura
com valores em um tempo que pertence a vida, conforme destaca Maria
Rita. O estudo, ao expor as caracteristicas do conjunto edificado, destaca sua
marca religiosa e analisa os sentidos simbolicos dos espagos construidos,
bem como as condi¢des técnicas de sua manutengao. Ao tratar do conjunto
patrimonial edificado do CHCSL, a pesquisadora traz a tona uma questao
crucial que diz respeito a continuidade do patrimoénio afro-religioso. Apos
o falecimento do Tenente Barroso, em 1992, o conjunto edificado, e seu
universo simbdlico, foi incluido no inventario dos bens deixados pelo
babalorixa, gerando disputas entre os herdeiros em torno da heranga do
terreno/imovel, o que significa viver na pratica “o dilema de ser destruido
ou ter sua continuidade religiosa garantida”, como enfatiza a autora.

Os textos seguintes tém como foco central as reflexdes sobre circulagio
e articulacoes do sagrado e a presenca da religido no espago publico. Os temas
sdo conduzidos a partir da compreensao de como as articulagdes sao constru-
idas pelas comunidades de terreiro e os coletivos artistico-culturais, que se
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constituem na relagao com essas comunidades, partindo delas ou indo na sua
direcdo. Articular e estar no espaco publico s3o parte de um mesmo processo,
que contempla multiplas estratégias de negociar com institui¢cdes publicas
ou privadas, com a propria comunidade religiosa, com politicos e liderancgas
locais, com os meios de comunicagio etc. Nesse sentido, as pesquisas e suas
reflexdes demonstram um campo atravessado por questoes de preconceito
e intolerancia, mas, sobretudo, a capacidade de comunidades e coletivos
conectarem micropoliticas de construcdo de identidades e pertencimentos
com sua presenca efetiva no espago publico.

“Somente com flores o cortejo ndo se faz: articulagdes e publicizacdo
do sagrado”, texto organizado por Eloyza Tolentino Soares, aborda o tema
da circulagio e publicizacdo do sagrado na cidade de Areia Branca, anali-
sando as articulacdes desenvolvidas pelo terreiro I1é Asé Dajé Iya Omi Saba,
que culminam com a realiza¢io do cortejo e da entrega do presente para
Iemanja. A autora demonstra o longo processo tecido entre estratégias e
articulagdes pela matriarca da casa, a iyalorixa Maria Pinheiro, continuado
por seu filho biolégico, babalorixa Noama Pinheiro, para fazer o terreiro
ser presenca engajada nas atividades publicas da cidade e regido, agdes que
perpassam escolas, universidades, ambientes como a CAmara Municipal da
cidade e espacgos de discussoes sobre religides. Ao percorrer esse peculiar
percurso religioso, Eloyza textualiza as narrativas ancestrais construidas
sobre o terreiro, a etnografia do espaco religioso e a experiéncia subjetiva
de acompanhar o cortejo da entrega do presente para Iemanja.

Em “Encruzilhadas dos tambores: notas sobre a cena do batuque
na cidade do Natal”, Felipe da Silva Nunes traz como proposta mapear
a construcio de uma cena percussiva do batuque na cidade do Natal e
refletir sobre as articulagoes estabelecidas entre os grupos e as comuni-
dades de terreiro. Os grupos Pau e Lata, Coco Juremado, Folia de Rua e
Nagio Zamberacatu, que participam dessa cena de praticas culturais
centradas no batuque, reafirmam as tradi¢ées culturais populares e a
identidade negra. Ao circular por diversos espacos da cidade, o movimento
percussivo inscreve a historia das formas sociais, marca pertencimentos e
demarca espacgos de resisténcia da cultura afro-amerindia. Assim, como o
autor procura demonstrar, a cena percussiva e um conjunto de elementos
simbodlicos circulam pela cidade e regido metropolitana, constituindo
uma rede de conexdes entre atores, religiosas e religiosos afro-brasileiros
e demais sujeitos sociais, numa complexa forma que se ergue as bordas das
institui¢des culturais dominantes.

O tema sobre circulagio, articulagdes do sagrado e presenca da
religido no espaco publico continuam no texto “Batuque e prece: Nacao
Zamberacatu, ancestralidade e candomblé na rua”, escrito por Karolyny
Alves Teixeira de Souza, yawo de Ossaim no Terreiro da Prata e brincante
da Nagao Zamberacatu, nacdo de maracatu fundada em 2012, na cidade do
Natal, cujo patrono € o orixa Ogum, e que segue os preceitos e fundamentos
do candomblé de nacgdo ketu. A autora parte da compreensao da relagdo
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existente da nagdo de maracatu com a ancestralidade negra cultuada nas
religides de matriz afro-brasileira para pensar como a dimensao sagrada
permeia o maracatu, atribui sentidos as expressoes partilhadas e permite
a comunidade se reconhecer como povo de axé. Assim, procura elaborar
estratégias de observacio e percepc¢iao da Nagcio Zamberacatu considerando
a sua proépria vivéncia, a escrita de si, a “escrevivéncia”, como afirma a
escritora Conceicao Evaristo (2020), para tratar sobre como os vinculos
com os terreiros foram (e sdo) construidos ao longo do tempo, fazendo
relacdo com as diversas casas de santo que estiveram (e estao) inseridas na
manifestacao no processo de construgao de sua tradicao.

Em “Religides afro-brasileiras: consideragdes sobre transnacionali-
zagao religiosa”, Lorran Lima de Almeida tece reflexdes sobre os processos
de expansio e transformacio das religides, que, ao ultrapassarem fron-
teiras nacionais, em um deslocamento fisico de pessoas e bens simbdlicos,
adaptam-se a novos territérios, compondo um cenario religioso transna-
cional. Para desenvolver as suas consideragdes, o autor toma como exemplo
a trajetoria religiosa do sacerdote responsavel por um templo afro-religioso
localizado na cidade de Madrid, Espanha, e acompanha a formacao da
familia de santo, os adeptos, clientes, a pratica ritualistica, em um cenario
que inclui barreiras, como adaptagdes a cultura local, idioma, ampliacao da
rede de conhecidos, problemas relacionados a obtencio de ambiente para
criacdo do terreiro, a condicdo de migrante etc. Importa compreender em
que condigdes se constitui uma estrutura de pessoas, lugares e crengas que
possibilita a construgdo da nova comunidade religiosa.

Ainda sobre o tema da circulacio e das articulagdes do sagrado e,
mais precisamente se tomarmos como referéncia o campo empirico local,
a literatura nos informa, por exemplo, que os fluxos do chamado nag6
pernambucano em parte da regido nordestina, e mais especificamente
entre Recife e a cidade do Natal, na metade do século passado, mobili-
zaram significativa parte dos religiosos afro-brasileiros da cidade. Mas essa
circulagdo também existe no microterritorio da urbe contemporanea em
uma complexa rede de afiliacbes, trocas e negociagdes. Mais recentemente,
temos acompanhado a rede de relagdo transnacional criada entre terreiros
locais com os filhos de santo que abriram casas em cidades localizadas na
Espanha, em Portugal e na Italia. Contudo, nada se compara com o intenso
processo em que se insere o fluxo da ritualistica da jurema nordestina
para Sao Paulo e Regido Sul do Brasil e o refluxo do candomblé para o
Rio Grande do Norte, em um dindmico processo de intercimbio entre
sacerdotes e casas religiosas.

Por fim, gostariamos de registrar alguns agradecimentos a pessoas
e institui¢coes. A publicacdo deste livro nao existiria sem a presenca e o
envolvimento de orientandas e orientandos e suas reflexdes sobre os
diversos campos tematicos de pesquisa vividos por eles no universo das
religides afro-brasileiras. Igualmente nao existiria sem as comunidades
tradicionais de terreiros, em especial as iyalorixas e os babalorixas, por
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compartilharem saberes e pela construcio conjunta nesse projeto entre a
academia e os terreiros.

A editora Caravela Selo Cultural, na pessoa de José Correia Torres
Neto e equipe no trabalho de revisdo e diagramacao, pelo dialogo e cuida-
doso trabalho de edic¢ao. A José Clewton do Nascimento, por ter concebido
em aquarela o projeto grafico para a capa do livro, dando uma nova forma
a imagem fotografica.

Os recursos materiais concedidos através da Selecao Publica n°
05/2022 — Apoio Financeiro as Expressoes Culturais Religiosas 2022 —,
promovida pela Fundagdo Cultural Capitania das Artes (FUNCARTE) da
Prefeitura Municipal do Natal foram imprescindiveis para a publicacao
deste livro, motivo pelo qual agradecemos.
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ILE AXE OMIN OXUM AGEMUN

A (asa das Aéuas e 0 legado
de Dona Luizinha de Gois como indicio
de um matriarcado na cidade do Natal

Patricio Carneiro Araujo

Professor de Antropologia na UNILAB/CE.
Pés-doutorado em Antropologia Social (PPGAS/UFRN).

Este texto trata de um terreiro de candomblé da cidade do Natal, no estado
do Rio Grande do Norte, Brasil, e pretende apresentar como sua histéria e
atrajetoria das suas liderancgas nos ajudam a compreender as dinamicas do
campo religioso afro-indigena-brasileiro naquela regido do pais.

O processo de constitui¢io das religides afro-indigenas no Rio Grande
do Norte e na cidade do Natal ja foi foco de alguns estudos classicos, como
se pode constatar através da obra de Luis da Camara Cascudo e de outros
folcloristas dos anos 1960/70. No caso de Cascudo, para ficar com apenas
um exemplo, cito seu livro Meleagro (1978) — de 1951 —, que, a despeito do
viés etnocéntrico proprio da sua época, pode ser tomado como um exemplo
ilustrativo do quanto essas expressoes religiosas ha muito tém despertado o
interesse dos pesquisadores. Sobre esse livro, publicado em épocas em que
aumbanda nem havia chegado a Natal, o proprio Cascudo escreveu:

Terminado em dezembro de 1949, a Editora AGIR publicou em 1951
MELEAGRO, nome pedante para justificar feitico da Grécia em mao
africana. Nio se falava ainda em Umbanda, mesmo na cidade de
Salvador, onde fui garboso “calouro” de Medicina em 1918, residindo na
Baixa do Sapateiro. Edison Carneiro, baiano investigador devoto, ndo
registra o vocabulo no Candomblé da Bahia, 1948 e em A Linguagem Popular
da Bahia, 1951. Redigiu o verbete “Umbanda” para o meu Diciondrio do
Folclore Brasileiro. Depois de 1960 é que a Umbanda abordou em Natal,




instalando-se com tal abundancia e prestigio que o prof. Sérgio Santiago,
com observacgao local, publicaria o penetrante O Ritual Umbandista, Natal,
1978, com autonomia de exame (CASCUDO, 1978, p. 15).

N3ao obstante estudos como esse, da década de 1950, é imperioso
admitir que ainda existe um grande vazio nas investigacoes sobre esse
campo, o qual somente nos tempos mais recentes vem se tentando preen-
cher, sobretudo no Ambito da Universidade Federal do Rio Grande do Norte
(UFRN). Ademais, mesmo com esse recente aumento das pesquisas, seus
resultados ainda estao muito aquém do que poderia ser feito, se considerada
ariqueza e complexidade do campo.

O capitulo que vocé tem em suas mios, portanto, deve ser consi-
derado como resultado de mais um esforco em ampliar esses estudos e
compreender melhor esse campo religioso ainda pouco conhecido, ja que
a producao recente de conteudo significativo sobre os terreiros de Natal
e do RN ¢é praticamente invisivel. Dizemos invisivel porque tais estudos,
na sua maioria, ndo tém chegado a um publico mais amplo, o que, lamen-
tavelmente, inclui o préprio povo de terreiro que nem sempre consegue
acessar aquilo que é produzido sobre ele mesmo.

Entre os estudos existentes, sdo varios os aspectos que tém sido explo-
rados, desde a constitui¢io do campo, linhagens, origens, permanéncias e
transformacoes, expansio, alimentagio, racismo religioso etc. Ainda assim,
considerando-se a alta complexidade desse campo afro-indigena-religioso
potiguar, um de seus mais expressivos pesquisadores defende que “A
histéria das religides afro-brasileiras em terras potiguares ainda esta para
ser escrita” (ASSUNCAO, 2022, p. 101).

E seguindo essa dica e provocacio de Luiz Assuncio que apresentarei
neste texto alguns elementos ligados a formacao e ao desenvolvimento da
comunidade-terreiro do I1é Axé Omin Oxum Agemun (Casa das Aguas),
fundado pela iyalorixa Luiza Gabriel de Géis, mais conhecida como Dona
Luizinha de Géis, nos idos de 1950, e hoje conduzida pelo seu neto carnal, o
babalorixa pai Z¢é Maria de Oxum (José Maria Ferreira de Gois). Localizada
hoje no nimero 498 da rua Josivaldo Gomes, no loteamento Novo Horizonte,
Pajucara, Zona Norte de Natal, o I1é Axé Omin Oxum Agemun encontra-se
quase as margens do rio Doce, localizagao privilegiada que também influen-
ciou na mudancga do nome da casa, como veremos mais adiante.

Ajustificativa para ter escolhido essa casa esta ligada tanto a questdes
praticas de minha parte quanto a questoes historicas por parte desse terreiro
de candomblé que, na minha opinido, apresenta caracteristicas tipicas dos
processos proprios a maioria dos terreiros potiguares, a saber, a passagem
de um culto mais centrado na jurema para o candomblé, passando pela

1 Conforme consta no Mapeamento dos Terreiros do Rio Grande de Natal, disponivel em
https://cchla.ufrn.br/mapeamentodosterreirosdenatal/terreiros.php?bairro=18&zona=5&ci-
dade=5. Acesso em: 25 set. 2022.
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umbanda, processo esse que terminou plasmando um campo religioso
significativamente hibrido e peculiar, como de resto acontece em todo
o Nordeste do Brasil. Essa dimensao hibrida das praticas afro-religiosas
nordestinas, na forma que ela se apresenta na Casa das Aguas, ja havia
aparecido de forma muito evidente no documentario Casa das Aguas:
terreiro de mestres e orixds, produzido e dirigido por Cleidiane Vila Nova,
em 2011, quando, a certa altura, Mae Ménica Lebace afirma: “No meu ver é
assim, o orixa completa a jurema, e a jurema completa o orixa” (2011, 5477)2.

Da minha parte, o desejo de compreender mais e melhor a histéria
desse terreiro surgiu em 2021, quando, por ocasido de um estagio de
po6s-doutorado na UFRN, sob a supervisao do professor Luiz Assuncao,
visitei pela primeira vez aquela casa. Naquela oportunidade, entrevistei o
pai Zé Maria e parte da alta capula sacerdotal da sua casa, entre eles, mae
Sandra de Iemanja, pai Joao, pai Tadeu e pai Hugo?®.

Naquele momento, eu desenvolvia uma pesquisa sobre os ritos de
comensalidade e descarte ritualizado das sobras e dos restos de comidas
sagradas no candomblé. A pesquisa se desdobrava a partir de uma investi-
gacao mais profunda a respeito de um rito tipico de terreiros jeje-nago, o rito
da Mesa Fria, e buscava compreender, entre outras coisas, o trato e o destino
final das comidas servidas aos orixas, apos cumprirem seu papel ritual. A
intengao era entrevistar liderancas religiosas em ao menos um terreiro de
Fortaleza, Natal, Jodo Pessoa, Salvador e Sao Paulo. Foi por indicagdo do
professor Luiz Assuncido que cheguei a Casa das Aguas em Natal.

Antes da casa, a fundadora:
Dona Luizinha de Gois e a Casa das Aguas,
indicios de um matriarcado na cidade do Natal

A historia do I1é Axé Omin Oxum Agemun esta diretamente ligada
a trajetoria e ao protagonismo de uma mulher negra que foi muito impor-
tante no cenario afro-indigena-religioso em Natal e que ainda espera ver
sua historia ser dignamente contada. Trata-se da iyalorixa Luiza Gabriel
de Gois, mais conhecida como Dona Luizinha de Géis, indiscutivelmente
uma das precursoras da umbanda e do candomblé no Rio Grande do Norte.

2 O documentéario Casa das Aguas: terreiro de mestres e orizds, de Cleidiane Vila Nova est4 dispo-
nivel em https://www.youtube.com/watch?v=18g]_kOqRxM. Acesso em: 26 set. 2022.

8 Como se vera, para construgao deste texto, recorri, principalmente, a duas entrevistas com
o pai Zé Maria (21 de janeiro de 2022 e 21 de setembro de 2022), a uma visita a Festa Anual de
Oxum (27/09/2022), a conversas com o professor Luiz Assunc¢do e aos estudos ja existentes
sobre os terreiros de Natal.
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Em termos de pesquisa, quase ndo se sabe sobre essa mulher que,
segundo seu neto e herdeiro, durante muito tempo foi a Ginica a possuir
“mao de faca” e “mao de buzios” no bairro da Redinha, Zona Norte de Natal,
onde sempre existiu uma grande concentragao de terreiros naquela cidade.
Até o momento, tudo que sabemos sobre ela se deve a memoria dos mais
velhos e a tradi¢do oral compartilhada pela comunidade da Casa das Aguas.
Segundo a familia, Dona Luiza Gabriel de Goéis nasceu no dia 19 de janeiro
de 1919, na comunidade quilombola de Coqueiros, no municipio de Ceara
Mirim, Rio Grande do Norte. Tendo manifestado mediunidade desde a
tenra infancia, ela teria dedicado toda sua vida as praticas religiosas afro-
-indigenas, principalmente a jurema, umbanda e candomblé, morrendo
com 99 anos, depois de deixar um legado espiritual consideravel que viria
a ser transferido ainda em vida a seu neto carnal Zé Maria.

Ha poucos registros sobre Dona Luizinha de Géis. Até a finalizagao
deste texto, sua expressiva imagem de matriarca negra e sacerdotisa do culto
aos orixas, mestres e encantados se resumia a poucas fotos preservadas pelo
pai Zé Maria — algumas delas ampliadas e expostas em forma de quadros
nas paredes do terreiro — e a uma gravagao recolhida por uma estudante de
Jornalismo da UFRN, durante a realizagdo de um Trabalho de Conclusao
de Curso, quando visitou a casa e pode captar imagens de mae Luizinha
ainda viva, apesar de ja estar muito fragil em fungio da idade avancgada. A
escassez de informacoes sobre ela se deve a um incéndio, a0 mesmo tempo
acidental e criminoso, que destruiu grande parte das suas fotos e pertences.
De acordo com o pai Zé Maria, o fato se deu da seguinte forma:

A respeito de fotos e pertences de vovo, a gente tinha. Mas houve um
incéndio no quarto aonde guardava nossas coisas pertencentes a minha
v6 que ficou e a inica coisa que se salvou foi o documento, o registro da
casa, que estava na casa da Mae Sandra. Nao lembro do ano porque foi la
em cima ainda, no Pajussara. Foi um incéndio e a0 mesmo tempo foi um
ataque, porque foi uma pessoa da familia, muito drogada, que entrou
no quarto e quebrou tudo. Como tinha vela acesa la dentro, quando ele
quebrou e saiu de 13, sob o efeito de droga, o incéndio comecou. E ndo
deu pra gente salvar muita coisa. Entao a cadeira de Ogum foi ja a gente
que mandou fazer, pra representar o Ogum da minha avé e a gente
ficou com alguma poucas filmagens de um pessoal da UFRN, uma
aluna de [jornalismo] que andou aqui e fez um estudo e ainda pegou
algumas coisas com ela viva (pai Zé Maria de Oxum).

Dona Luizinha de Géis, portanto, fez muito pelos terreiros de Natal,
apesar de até hoje nao ter o merecido reconhecimento publico. Segundo
seu descendente e herdeiro direto, essa sacerdotisa fora invizibilizada pelos
processos de ascensido do candomblé que, ao voltar-se mais para liderangas
de outros estados mais afinadas com as “novidades” da época, de certa
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forma obnubilou o protagonismo de liderancas locais que se destacavam
mais pelo seu pertencimento a umbanda e a jurema. Nesse sentido, tanto
a histéria dessa mulher quanto das religioes afro-indigenas-brasileiras em
Natal revelam tensdes que vao muito além das disputas por um mercado de
bens simbdlicos. Por isso, acreditamos que estudar a histéria de um terreiro
também é compreender os processos de configuragao e funcionamento de
um dado campo religioso, ja que a trajetoria dos sujeitos atua diretamente
na configuracio desse campo. No caso desse terreiro em especifico, temos
elementos suficientes para suspeitar que a histéria da fundadora revela
indicios de um matriarcado religioso na cidade do Natal. Quem foi, entao,
Dona Luizinha de Géis?

Dona Luizinha de GOis: mde, avo, juremeira,
umbandista e iyalorixa na Redinha

N3o ¢é facil reconstituir, com precisdo, toda a trajetéria de Luiza
Gabriel de Goéis, antes de tornar-se Dona Luizinha de Goéis. Algumas
das dificuldades ja foram sinalizadas, entre as quais, a escassez de fontes
representa o principal desafio. A pesquisa que deu origem a este texto,
por exemplo, nao conseguiu obter dados precisos sobre seu nascimento,
infancia, pais, viagens, amores e gostos pessoais. Tudo que obtivemos foi
aquilo que o Ilé Axé Omin Oxum Agemun conservou na sua memoria e
tradicdo oral. A estreita relagcdo entre o pai Zé Maria e ela garantiu que a
memoria desse babalorixa retivesse grande parte das informacdes sobre ela,
de forma que essas memorias talvez sejam o que se tem de mais concreto,
mesmo com todas as limitacdes que conhecemos desse tipo de repositorio.

Quando interrogado sobre sua avd, as memorias mais remotas do
pai Zé Maria dio conta de uma senhora profundamente ligada a familia
e areligido, de modo que esses dois aspectos da sua vida sempre estavam
simbioticamente conjugados. Nas suas palavras:

Quando eu nasci, eu nasci dia 27 de setembro. Entdo quando ela recebeu
anoticia ela estava dando a festa de Ibeji (Cosme e Damido). Entdo minha
mae teve comeco de eclampsia, passou dois ou trés meses na maternidade
e eu vim primeiro, novinho pra casa. Entdo quando eu vim, quem me
recebeu foi minha v6. Minha mae ficou no hospital. Eu tive alta e minha
mae nao teve. Entdo minha voé era, sempre foi a casa e a casa de minha
v6 do lado. Ela morava e fazia as reunioes espirituais. Entao eu passei a
morar com a minha vé na Redinha (pai Zé Maria de Oxum).

A proximidade do neto com a avo era tanta que se prolongava através
dos cuidados que assegurariam, no futuro, a continuidade do legado
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espiritual de Dona Luizinha. Essa convivéncia se dava tanto no plano
da descendéncia biolégica quanto religiosa. Mais adiante, veremos, por
exemplo, o quanto as entidades e os mentores espirituais herdados pelo
pai Zé Maria de sua avo sdo fortes indicativos dessa ancestralidade que ja
era tida como um patrimoénio familiar nos tempos da matriarca, sendo
preservada na Casa das Aguas até hoje.

A estreita convivéncia com a matriarca garantiu que as memorias do
pai Z¢é Maria hoje possam evocar experiéncias sensoriais relacionadas a avo,
demonstrando o grande carinho e cuidado reservado por ela. Esse cuidado
com o neto se revelava, inclusive, através do seu corpo de vo-mae, a ponto de ela
aquecer, embaixo dos proprios seios, a chupeta do neto, revelando que a proxi-
midade entre os dois nao se resumia ao compartilhamento da espiritualidade:

Eu dormi com a minha v6 até os meus catorze anos de idade. Eu chupei
chupeta até os catorze anos de idade, cheguei a brigar com ela por
causa de bubu, porque eu s6 dormia, minha vo6 levantava os seios e
colocava dois bubu debaixo dos seios, pra ficar bem aquecido. Era
quando eu conseguia dormir, quando eu sentia o cheiro e aquela coisa
quente da minha vé. Entao eu tive o contato de dormir com ela até os
catorze anos. Ai quando eu fiz quinze anos ela disse: “Ja ta um caba
véi”. Ai foi quando ela botou uma cama do lado. Mas o meu contato
foi grande com ela (pai Z¢é Maria de Oxum).

Por outro lado, se as memorias do pai Zé Maria sdo tdo profundas
em relacio ao papel de avé de Dona Luizinha, quando tenta descrever o
percurso religioso que fez dela uma iyalorixa, sua memoria se depara com
os limites impostos por deslocamentos espaco-temporais que ele ndo pode
acompanhar, como € o caso das viagens de Luiza ao Rio de Janeiro, onde
ela teve seus primeiros contatos com a umbanda e o candomblé.

A minha avo6 teve o primeiro contato com a umbanda. Entdo depois
que ela foi para o Rio de Janeiro ela fez obrigagdo com o Goméia, e
quando retornou pra ca ela ndo teve mais contato com a familia dela,
de Goméia. Entdo ela ficou naquela mistura de umbanda com angola,
porque Da Goméia era angola. Entdo ela comegou na Redinha, aonde
ela atendia as pessoas (pai Z¢é Maria de Oxum).

Ou seja, segundo o relato do neto e herdeiro, as primeiras vivéncias
espirituais de Dona Luiza teriam sido com a umbanda, durante sua ida
para o Sudeste. Ainda de acordo com o pai Zé Maria, Dona Luiza de Goéis
teria se iniciado na nac¢ao angola no Rio de Janeiro, com o famoso Tata
Londira (Jodozinho da Gomeia) ou alguém da sua familia de santo. Esse
tipo de intercambio religioso era muito comum naquela época, quando
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muitos nordestinos migravam para o Rio de Janeiro em busca de melhores
condicoes de vida e encontravam nos terreiros cariocas importantes pontos
de apoio. Esse topos narrativo é recorrentemente encontrado na trajetéria de
vida de muitas liderancgas afro-religiosas nordestinas, algumas delas vivas
até os dias de hoje. Com Dona Luiza teria acontecido o mesmo.

Aqui se faz necessario chamar a atencio para as caracteristicas do
candomblé praticado por pai Jodozinho da Gomeia, ja que aquele mesmo
modelo de culto hibrido da Gomeia seria adotado também pelo terreiro do
qual Dona Luiza seria a base. Os aspectos sincréticos da Gomeia ja foram
percebidos desde o inicio das atividades desse terreiro, por amigos e contem-
poraneos do pai Jodozinho, quando a Gomeia ainda se localizava na cidade
de Salvador. Em obra conhecida, na qual descreve os principais e mais conhe-
cidos terreiros de candomblé da Bahia, Jorge Amado apresenta a Gomeia nos
seguintes termos:

Outros candomblés podem ser mais puros no seu rito [...] Porém
nenhuma macumba tio espetacular como essa da ro¢ca da Goméia,
do rito Angola, por vezes "candomblé de caboclo’, quando das festas
de Pedra-Preta, um dos patronos da casa (AMADO, 1970, p. 100).

E nio € s6 o culto a caboclos que Amado percebe na Gomeia de
Salvador. Também a jurema ja estava la, assim como sera encontrada na
Casa das Aguas de Natal, sabidamente introduzida ali por Dona Luizinha
de Gais. Nas palavras de Amado:

A festa de Pedra-Preta é no Dois de Julho, quando o candomblé todo
se enfeita, quando vem visitas de muito longe, outros pais-de-santo
também que dangam no terreiro de Jodozinho. Nesse dia corre franca
a‘jurema’, bebida forte feita com a casca da jurema fermentada em dlcool, que
pareceu deliciosa ao pintor Manuel Martins e absolutamente terrivel
ao cinematografista Rui Santos. Questdo de gosto. O caso € que sereis
obrigada a bebé-la se ndo quiserdes fazer uma desfeita aos presentes
(AMADO, 1970, p. 100, grifo meu).

Ou seja, pela descricdo da Gomeia feita por Jorge Amado, numa
época em que Tata Londira, Jodozinho da Gomeia, vivia mais no Rio do
que na Bahia, como afirma o préprio autor (AMADO, 1970, p. 110), ndo é
de surpreender que, tendo sido iniciada por Da Gomeia ou algum descen-
dente seu, Dona Luizinha também mantivesse nas suas praticas religiosas
uma mescla de umbanda, jurema e candomblé. Convém lembrar que essa
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caracteristica de culto sincrético na Gomeia também foi reafirmada por
Carlos Nobre na biografia que escreveu sobre Jodozinho*.

Portanto, € num contexto de dupla e até tripla pertenca, entre
umbanda, jurema e candomblé de nagao angola, que Luiza Gabriel de Gois
aos poucos vai se tornando Dona Luizinha de Géis. Essa convivéncia entre o
angola e a umbanda pode ser percebida, por exemplo, através de um ponto
cantado que a Casa das Aguas preserva até hoje, reproduzido por pai Zé
Maria durante a segunda entrevista que coletamos com ele:

Ele é Ogum Matinata é paranga.
Cangura no coité.

Crogoid na sua terra cai o cangoma,
crogoid na sua terra cai o cangoma.
Ele ¢ Ogum Matinata oi paranga.

Cangura no coité.

Ao reproduzir esse ponto, visivelmente emocionado, pai Zé Maria
explicou que Dona Luizinha sempre o cantava, insistindo que, quando seus
descendentes também o cantassem, se lembrassem dela. E foi exatamente
pararelembra-la que ele o cantou. Portanto, de acordo com seu neto, foi no
Rio de Janeiro, na raiz da Gomeia, que Luiza de G4is se iniciou para Ogum,
tendo Iemanja como seu segundo orixa.

Ja no que se refere a iniciacdo de Dona Luiza na jurema, quando
interrogado pelo professor Luiz Assuncio sobre esse assunto, o pai Z¢é Maria
foi honesto e categérico nas suas palavras:

Professor Luiz, eu nio vou criar e nem inventar uma histéria. Poderia
fazer isso, mas isso nio é da minha indole. Ela nunca me revelou
com quem ela fez. Ela nunca me revelou quem era o padrinho ou a
madrinha dela. Nunca. S6 dizia que tinha jurema plantada no corpo.
Eu sei que ela dizia que tinha jurema plantada no corpo, para o mestre
Zé Cego. Ela nunca me revelou. Ela s6 me falou sobre o orixa, por onde
ela passou, que ela comecgou a frequentar a umbanda no Rio e depois
fez a iniciagdo com Da Goméia. Ela conheceu o Chico Labareda, o
Chico Cocada, essas pessoas que hoje viraram mestres e incorporam.
Minha vé era de Ogum com Iemanja. E ela chegou a falar que chegou
a conhecer Maria do Acais. Ela chegou a ter contato com muita gente
importante dentro do ciclo espiritual (pai Z¢é Maria de Oxum).

4 Em seulivro Gomeia Jodo: a arte de tecer o invisivel (2017), Carlos Nobre, ao falar sobre a relagao entre
Jorge Amado e o terreiro da Gomeia de Salvador, explica: “Assim, ele define o trabalho de Jodozinho
da Goméia como ‘uma macumba espetacular’. Nunca a coloca no pantedo dos candomblés jeje-nagd
como os da Casa Branca, Gantois e Axé Op6 Afonja, pois, embora pai de santo de sucesso, JG era
resultante de um candomblé degenerado, na visao dos intelectuais da época” (NOBRE, 1917, p. 42).
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A lacuna sobre quem a teria preparado na jurema, contudo, ndo
deve ser tomada como motivo para lan¢ar davida sobre sua iniciacdo
nessa religido. Até porque quem pesquisa as religides afro-brasileiras sabe
muito bem como essa questao da iniciagdo e filiagdo religiosa dos mais
velhos sempre é motivo de discussoes. O proprio Tata Londira (Joaozinho
da Gomeia), que teria iniciado Dona Luiza de Géis, sempre foi alvo de
criticas, desconfiancas e suspeitas no que se refere a sua iniciacao, como
explicam Lody e Silva em expressivo texto sobre esse sacerdote, mostrando,
inclusive, um contundente depoimento da iyalorixa baiana Mae Olga do
Alaketu (Olga Francisca Régis) em desvantagem de Jodozinho da Gomeia
(LODY; SILVA, 2022, p. 155).

Da mesma forma, também é conhecido o caso da famosa iyalorixa
baiana Tia Ciata de Oxum (Hilaria Batista de Almeida) que, mesmo sendo
reconhecida como a “Mae do samba carioca”, sempre teve sua condicio de
iyalorixa contestada, desde os tempos de Jodo do Rio. Na verdade, lancgar
duvidas sobre a iniciacdo de opositores e concorrentes parece fazer parte
dos mecanismos de legitimacio das liderancgas afro-religiosas entre eles,
quando se trata de relacdes interterreiros®. Justamente por isso, advirto que
conflitos dessa natureza dizem respeito apenas aos religiosos, ndo cabendo
aos pesquisadores como noés opinar sobre a legitimidade da iniciagao ou do
sacerdocio dos nossos interlocutores.

5 Ainda sobre as rivalidades existentes entre os religiosos, e que muitas vezes se materializam
através da negacao da condicdo de iniciado ou “feito” de alguns dos seus concorrentes, Muniz
Sodré e Luis Filipe de Lima, na biografia que escreveram de Agenor Miranda Rocha, contam a
seguinte situacdo: “A par de toda a sua formagao académica, literaria, musical, o professor Agenor
definitivamente comporta-se como um ‘antigo’ do candomblé baiano. Matreiro, politico, sabe
conduzir uma conversa, fazendo com que seu interlocutor acabe se expondo sempre mais do
que ele proprio. Fala o que quer, quando quer. Um exemplo: um pesquisador foi procura-lo certa
vez para tomar seu depoimento sobre uma importante figura carioca do inicio do século, uma
sambista da Praca Onze tida como ialorixa. O pesquisador, segundo o professor, chegou dizendo
que a tal mulher era mae-de-santo e foi logo querendo mais detalhes. O professor preferiu nao
o contradizer, mesmo afirmando para nés que a famosa sambista sequer tinha feito obrigacio
iniciatica, embora fizesse se passar como filha espiritual de Joao Alaba” (SODRE, 1996, p. 100).
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Figural - Luiza Gabriel de G6is (Dona Luizinha
de Géis), em foto sem data cedida pela familia.

Fonte: Acervo da familia.

E fato que a jurema de Dona Luizinha ndo tem suas origens nos
grandes troncos-velhos dos quais descenderam as principais ramifica¢oes
juremeiras potiguares, como é o caso do baba Karol, Joaquim Cardoso,
Geraldo Guedes e mae Cizinha, indiscutivelmente origens mais remotas
da jurema em Natal. Por outro lado, se faltam informacgoes exatas sobre
quem a preparou najurema, sobra informacdes sobre os grandes nomes do
seu tempo com os quais ela mantinha amizade e relacdes. Essas relacoes, é
importante dizer, incluiam uma forte atuacio da sua parte junto a religiosos
ereligiosas que a ela recorriam para realizar suas obrigacoes, numa época
em que nem todo mundo tinha “mao de faca e de buzios” na Redinha.
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Nesse sentido, quando Luiz Assun¢io perguntou se, naquele tempo
de Dona Luizinha na Redinha, existiam outras casas que ela frequentava e
com quem ela tinha mais contatos, o pai Z¢é Maria fez questao de explicar
a importancia da sua avé naquele contexto, sem deixar, contudo, de
manifestar seu descontentamento com aqueles que, depois da chegada do
candomblé, passaram a renegar a ajuda recebida dela outrora:

Sim, naquele tempo, quem tinha a mao de faca e a mao de buzios
tinham o poder. Entdo a minha vé era a iinica mulher que chegou
dentro da Ridinha que tinha a mao de faca, que era a mao de corte que
chamavam, e mao de buzios. Porque todo mundo era umbanda. Entao
minha voé fazia aqueles cortes, pra Exu e Pombagira, pra varias pessoas
dentro da Ridinha. Eu ndo vou citar nomes, porque sdo pessoas que
hoje pertencem ao candomblé e renegam o nome da minha vo, porque
minha vé6 fez algumas obriga¢des na umbanda, alguns cortes. Mas nao
vou citar nomes. Minha vé era a inica mulher que cortava dentro da
Ridinha. E frequentou a casa de Dona Maria Gorda, que foi o primeiro
terreiro a bater tambor dentro da Ridinha. Frequentou a casa de Ailton
de Oxum, que hoje ele ainda € vivo dentro da Ridinha. Frequentou a
casa de Mae Marlene, uma grande iyalorixa dentro da Ridinha, pela
qual eu tenho um grande respeito e amor (pai Z¢é Maria de Oxum).

Os nomes de mae Maria Gorda, pai Ailton de Oxum, mae Marlene,
entre outros, sio evocados por pai Z¢é Maria como uma prova de que sua avo,
além de ser conhecida como sacerdotisa, era muito respeitada, ja que mantinha
amizade e frequentava a casa de ilustres liderancas afro-religiosas daquele
tempo na Redinha. E, no momento que pai Z¢é Maria trazia essas lembrancas,
sua sobrinha, e também herdeira da casa, mie Moénica de Exu, acrescentou
o relato de um encontro com mae Marlene® no qual esta reconheceu a
importancia de Dona Luizinha de Géis. Segundo mae Moénica, quando ela se
apresentou a mae Marlene como sendo bisneta de Dona Luizinha de Géis,“Ela
olhou bem pra mim, com os olhos cheios de lagrimas e disse: ‘Foi a primeira
pessoa que cortou pra minha cigana’.

As davidas sobre a iniciagdo de Dona Luizinha na jurema, portanto,
sdo compensadas por seu amplo reconhecimento entre as casas e liderancgas
religiosas da sua época. A questao parece ser apenas o fato de Dona Luizinha
nio ter sido preparada na jurema pelos juremeiros mais antigos da cidade,

6 Marlene Salomaio dos Santos (mie Marlene de Oxum), nascida na cidade do Natal, em 1940, é
fundadora do Centro Espirita Oxum Opara, no bairro da Redinha. Em 2022, aos 82 anos de idade,
continua acompanhando as atividades de sua casa, que recentemente passou a denominar-se I1é
Axé Oxum Opara e conta com o apoio do seu genro, pai Eugénio Pereira, na responsabilidade
de direcao da casa. Assim como a casa do pai Zé Maria, também a de mae Marlene reproduz o
processo de passagem da umbanda para o candomblé em Natal. E a mudang¢a do nome é um forte
indicativo disso, ja que também reflete mudancas na liturgia da casa.
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fato que se apresenta como “ponto fora da curva” naquele contexto, ja que
a maioria dos juremeiros e juremeiras dali saiu desse tronco. Todavia,
segundo o proprio herdeiro, “Qualquer pessoa que chegar na Redinha,
em qualquer casa, até as que viraram candomblé hoje, mas que era de
umbanda e disser: ‘Conheceu Dona Luizinha de Go6is?’, as pessoas contam
a histoéria, do comeco ao fim”. Além disso, como ja foi dito, no terreiro Da
Gomeia, onde, segundo seu herdeiro, Dona Luizinha teria sido iniciada no
candomblé, também ja se fazia jurema.

Figura 2 — Iyalorixa Dona Luizinha de Géis, em foto sem
data cedida pela familia.

Fonte: Acervo da familia.
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Ainda de acordo com pai Zé Maria, a influéncia de Dona Luizinha
na Redinha s6 comecgou a diminuir quando o candomblé, no formato que
conhecemos hoje, chegou a regido e comecou a se afirmar como expressao
forte de religiosidade e pertencimento, modificando, inclusive, os ritos
de iniciacdo que, a partir daquele momento, passariam a incluir o ato de
“raspar santo”. Assim ele explica como esse processo aconteceu:

Depois de anos, chegou Baba Girleis, que ja se foi, e ele veio de 1a
com mao de faca e mao de buzios e também a cortar para as pessoas.
Foi quando veio a surgir o candomblé. Porque a minha vo6 era feita
no angola, mas ndo exercia tanto os fundamentos de angola. Girleis
comecou a raspar o pessoal. Entio o pessoal, ja ndo queria mais saber
daquela coisa de umbanda. Ja queria aquela coisa... o pessoal gosta de
novidade, né?! Entdo ficou, minha vé e Girleis fazendo obrigagao pro
pessoal. Ai foilogo depois que minha vé se mudou da Ridinha ai a gente
perdeu mais o contato. Mas as pessoas da Ridinha, td minha irma ai
de prova, que ainda frequentava o bairro de Solidade II, aonde minha
v6 tinha um espaco que recebia as pessoas, tanto maes de santo como
clientes e afilhados que minha v6 tinha (pai Zé Maria de Oxum).

Contudo, mesmo com a ascensio progressiva do candomblé em
Natal, nessa época, Luiza Gabriel de Gois ja era, reconhecidamente, Dona
Luizinha de Gois, a Gayakulda-Oba, a iyalorixa da Redinha, que deixaria
a seus descendentes o I1é Axé Omin Oxum Agemun, comunidade religiosa
com fortes tracos de matriarcado.

Conhecendo o I1& Axé Omin Oxum Agemun

Antes da minha primeira visita a Casa das Aguas no Conjunto Novo
Horizonte, bairro da Pajucgara, Natal, eu ndo conhecia o pai Zé Maria e seu
terreiro. Todavia, desde que manifestei o desejo de incluir um terreiro de
Natal na minha pesquisa de p6s-doutorado, o professor Luiz Assuncio ja
sinalizou que, para os fins da minha pesquisa, o terreiro do pai Zé Maria
poderia ser uma boa referéncia. Por toda a experiéncia de pesquisa e convi-
véncia junto aos terreiros do Rio Grande do Norte, a opinido do professor
Luiz Assuncgao antecipava muita informacdo. Uma delas € que se tratava
de um terreiro de candomblé, ja que era sobre isso que a pesquisa versava.
Considerando-se que essa religido ainda nao constitui a religido afro
predominante no estado do Rio Grande do Norte nem em Natal, acessar
um terreiro de candomblé naquela cidade era uma excelente ocasido para
compreender como essas expressoes afro-religiosas tém se ambientado
naquela regiao do Brasil e quais os processos pelos quais elas tém passado
nas ultimas décadas.

29



A persisténcia de Assuncio em me direcionar para a Casa das Aguas
soava quase como uma afirmacao de que “no Rio Grande do Norte também
tem candomblé”. Com o passar do tempo, e a partir da visita feita ao
terreiro, isso ficou ainda mais evidente. A prépria estética do terreiro e dos
membros da comunidade que nos receberam para a entrevista comprovava
a assertiva, sem, contudo, esconder que as origens da casa estavam fincadas,
com profundas e vivas raizes, no mundo da jurema sagrada e da umbanda,
essas sim, religioes predominantes naquele estado. E isso foi didaticamente
explicado por pai Zé Maria logo na primeira entrevista, quando ele recons-
tituiu sua trajetoria religiosa e se apresentou, afirmando: “Eu me chamo
Z.€ Maria, Tata Oluojoé Omitaladé. A gente vem da casa de Raminho de
Oxo6sse, na agenda jeje-nago, da casa do doté pai de seu Raminho, Zezinho
da Boa Viagem”’.

Ja, durante a mesma entrevista, ao reconstituir a histéria do terreiro
e as origens da casa, assim ele nos explicou como tudo aconteceu:

Esse axé é um axé muito antigo. Esse axé era da minha avé. E minha
v6 se foi e eu estou dando continuidade. E um axé que é muito familia.
E mais familia sanguinea, mas nés temos filhos de santo da casa que
também nido fazem parte da familia sanguinea, mas fazem parte do
axé, sio filhos da casa também. E eu estou aqui, tomando conta da
casa desde [19]93 (pai Z¢é Maria de Oxum).

Representando a segunda geracao a frente da casa, pai Zé Maria fala, com
certa nostalgia e profundo respeito, da sua avé que, tendo sido muito longeva,
chegou a presenciar a transicdo da liderancga da casa para a segunda geracao:

Minha av6 ja faz uns trés anos que ela faleceu. Ela estava com a gente aqui,
mas ja ndo era apta a fungoes. S6 o toque de Oxum ou o toque de Ogum
que a gente trazia ela. Mas ela nao tinha mais condi¢oes de vir. E a gente
estalevando a casa, o axé jeje-nago. Minha avé vinha de um axé diferente
que era o axé da Goméa, e toma conta hoje eu e Mae Sandra, que é ekede
da casa e ia assumir como iyalorixa da casa, mesmo sendo ekede. E a gente
esta ai, nesse axé, levando a Casa das Aguas (pai Zé Maria de Oxum).

7 Os depoimentos do pai Z¢é Maria foram extraidos de duas entrevistas coletadas. A primeira
entrevista concedida pelo pai Zé Maria, babalorixa do I1é Axé Omin Oxum Agemun, em Natal,
RN, foi para a pesquisa de pés-doutoramento intitulada “Mesa Fria: Ritualiza¢do do consumo
e gerenciamento do desperdicio de alimentos no candomblé”, desenvolvida por mim entre
2019 e 2022. A entrevista foi coletada por mim no dia 21 de janeiro de 2022, no barracdo
daquele terreiro, em companhia do professor Luiz Assuncao. Ja a segunda entrevista foi coletada
especificamente para este texto, no dia 21 de setembro de 2022.
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Sabe-se que, no universo dos terreiros, a sucessio é sempre um grande
desafio, sendo que grande parte dos terreiros nio sobrevive a morte da
fundadora ou do fundador. Muitas vezes todo o legado de uma vida é arrui-
nado por conflitos ou erros estratégicos das liderancgas que nao preparam
sua sucessiao, comprometendo, assim, a sobrevivéncia do legado e da comu-
nidade. Visando evitar esse tipo de prejuizo, muitos terreiros condicionam
a sucessao a linhagem sanguinea, o que pressupde uma sobreposicio do
pertencimento biolégico ao religioso, como acontece em grandes terreiros
da Bahia, como o Alaketu (Ilé Axé Marioal.aji) e o Gantois (Ilé Iya Omi Axé
Iyamassé), conforme Vivaldo da Costa Lima explica no seu famoso livro 4
Jamilia de santo nos candomblés jeje-nago da Bahia (LIMA, 2003).

Seja na Bahia, no Brasil ou onde o candomblé venha a se ambientar,
em se tratando de sucessdo e preservacio do legado, também ha casos de
combinagio entre a familia biolégica e a de santo, como atesta Vivaldo da
Costa Lima ao afirmar:

Poucos os casos em que as duas linhagens se confundem, levando a
descendéncia familiar a fornecer, prescritivamente, a lideranga do
grupo. Este fato contraria a opinido de alguns autores que opdem
alinhagem de santo a linhagem familiar e interpretam o fato de as
maes-de-santo ndo fazerem o santo em seus filhos de sangue devido
anecessidades de preservar alinhagem de santo no plano da sucessao
(LIMA, 2008, p. 143-144).

Ora, como se sabe, quando o assunto € religides afro-brasileiras,
muitas condutas adotadas na Bahia terminam refletindo em terreiros de
diferentes outras regides do pais. Nesse sentido, essa estratégia descrita
anteriormente por Lima tem sido justamente aquela que vem sendo adotada
na Casa das Aguas em Natal.
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Figura 8 — A fundadora e o herdeiro. Encontro de duas geragdes a frente da Casa
das Aguas (Foto sem data de mae Luizinha de Géis e pai Zé Maria).

Fonte: Acervo da familia.

Na Casa das Aguas em Natal, a transicio entre a primeira e a segunda
geracdo se deu com sucesso, ja que ali a familia de santo se estrutura também
sobre a familia biol6gica que, de certa forma, se combina e se sobrepoe a
familia religiosa-espiritual. Essa convivéncia entre a fundadora e o neto que
a sucedera cria um ambiente de continuidade diretamente ligado as formas
de legitimacio nesse universo religioso. A presenca da mais velha, nesse
caso, cuidada pelo mais novo, atua como importante elemento de coesdo
intragrupal, a0 mesmo tempo que mantém a for¢a (axé) da casa, aspectos
fundamentais para subsidiar os lacos e sentimentos de pertenca nos filhos
da casa e naqueles que pretendem a ela se filiar. A sucessao, portanto,
assegura a sobrevivéncia da casa a morte da sua fundadora, garantindo a
perpetuacdo do seu legado ao longo do tempo. E foi justamente isso que
aconteceu na Casa das Aguas em Natal, RN.
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Figura 4 — Diante da imagem da avo, pai Zé Maria e seu companheiro, o oga Tadeu
de Ogunté, pejiga da casa, exibem, orgulhosos, a bengala deixada por Dona Luizinha
de Goéis, simbolo da sua presenca na vida do terreiro.

Fonte: Acervo da familia.

Asimagens da fundadora que vemos neste texto, gentilmente cedidas
pelo seu neto e atual babalorixa da casa, ajudam-nos a entender os dife-
rentes processos vividos pela casa através da trajetoria religiosa daquela
mulher negra que, aos poucos, foi se legitimando como sacerdotisa entre as
liderancgas afro-religiosas do seu tempo. Sobre seu corpo-territério-negro,
pelas fotos, € possivel notar como a estética das vestimentas e das insignias
religiosas a vao progressivamente posicionando num campo estético muito
proprio ao universo do candomblé. O que a estética corporal revela de
forma superficial, as praticas rituais mantidas até hoje na Casa das Aguas
evidenciam de forma profunda, ja que, com o tempo, os fundamentos e
preceitos do candomblé jeje-nagd vao sendo assumidos. Como se vera na
descricao do perfil da casa, os processos vao se complexificando e imbri-
cando de tal forma que, na época da pesquisa que deu origem a este texto,
jaera praticamente impossivel dissociar os fundamentos da jurema dos do
candomblé nesse terreiro, processos esses que garantiram a sobrevivéncia
da casa a trés geracgdes.

A sobrevivéncia da casa ao longo de trés geragdes, no entanto, nao
se deve a um apego inveterado a ideias de pureza ritual, coisa que, diga-se
de passagem, faz pouco sentido em contextos multiculturais e diasporicos.
Alias, foi justamente a convivéncia entre diferentes tradicoes religiosas —
como, de resto, acontece na quase totalidade dos terreiros do Rio Grande
do Norte — que nos despertou o interesse em estudar justamente essa casa.
Como afirmei em livro resultante da pesquisa de pos-doutorado ja referida,
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a trajetoria religiosa das liderancgas atua diretamente na conformacao das
praticas rituais adotadas e mantidas em cada casa. Nesse sentido, a vida
social da casa acompanha a trajetéria religiosa de quem a conduz.

No que se refere a sua trajetoria dentro do candomblé, durante a
primeira entrevista a mim concedida, o pai Zé Maria explicou como se deu
o seu percurso religioso até assumir a lideranca da Casa das Aguas:

Eu fui iniciado por Socorro de Oya e Pai Magno de Ogum, em Natal.
Estou com 28 anos de iniciado. E depois tomei deka com Pai Alexandre
e Mae Fatima. Ai eu ja fiz obrigacdo jeje-nago. Ai tomei meus sete,
meus catorze, meus vinte e um e hoje estou pelos cuidados de Omi
Togum, do Sitio de Nag6, de Pai Adao. Hoje eu estou pelos cuidados
dela, mas sou filho, fui nascido, pelas maos de Socorro de Oya e Pai
Magno de Ogum, ha 28 anos atras (pai Z¢é Maria de Oxum).

Nota-se, portanto, que, relacionando-se a trajetoéria religiosa do pai
Z.é Maria com a histéria da casa — que de certa forma também se confunde
com a trajetoria religiosa da sua avo, a fundadora —, a Casa das Aguas de
Natal reflete em sua histéria as mesmas dinimicas da constitui¢cdo do
campo religioso afro-indigena em Natal e no Rio Grande do Norte. Isso
porque, como ja bem demonstrado por Luiz Assuncdo em muitos dos seus
estudos, quando se fala de candomblé, a grande maioria dos terreiros e das
liderancas religiosas de Natal € oriunda das familias de santo e dos terreiros
de Recife. A respeito dessa relacdo entre os terreiros de Natal e os de Recife,
Luiz Assuncao explica:

A historica influéncia da capital pernambucana na regido [do Rio
Grande do Norte] abarca também o universo religioso afro-brasileiro
de Natal, na medida em que propicia um fluxo religioso do nago
pernambucano para a capital potiguar, contemplando os praticantes
da jurema e da umbanda que vao a Recife em busca de iniciagdo no
candomblé, como também religiosos pernambucanos vém a Natal
realizar funcdes e participar de eventos (ASSUNCAOQ, 2022, p. 112).

Pai Zé Maria de Oxum e seu terreiro sdo, portanto, um exemplo
tipico dessas multiplas influéncias intranordestinas que tanto condicionam
a constituicdo do campo afro-religioso nessa regido do Brasil. O terreiro
abriga diferentes praticas religiosas que, em ultima analise, podem ser
compreendidas como sistemas religiosos hibridos nos quais o exclusivismo
religioso parece ser algo visivelmente ultrapassado e a dupla ou tripla
pertenca parece caracterizar muito mais essas comunidades religiosas, sem
que haja crise ou conflito, seja de consciéncia ou religioso-identitario entre
os membros da comunidade. Portanto, aqui ndo ha espaco para inflamados
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discursos puristas ou exclusivistas, ja que jurema, umbanda e candomblé
convivem tranquilamente, tanto como praticas religiosas quanto como
dispositivo de atribuicdo de sentido a vida por parte das pessoas afiliadas
a essas comunidades.

Da mesma forma, assim como acontece em muitas outras regidoes do
Brasil, em termos genéricos, o terreiro potiguar nunca é de todo “puro”.
E aqui a nogdo de pureza esta sendo tomada estritamente para se referir a
uma pretensa pureza ritual que so existe na cabeca dos puristas inveterados.
De qualquer forma, a dupla ou tripla pertencga, como, de resto, também se
pode entender a partir dos estudos de Luiz Assunc¢io, tem sido uma das
caracteristicas das comunidades-terreiro potiguares, motivo pelo qual a
Casa das Aguas nos parece ser exemplar para se compreender as dinimicas
que influenciaram e influenciam a conformacao desse campo religioso.
Essas multiplas identidades religiosas podem ser percebidas na Casa das
Aguas, a comecar pela forma como o espaco sagrado esta organizado.
Vejamos, pois, como se da essa geografia do sagrado naquele terreiro.

Figura 5 — Foto histérica do pai Zé Maria de Oxum, aos 16
anos, por ocasido da sua consagrac¢io najurema sagrada.
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Fonte: Acervo da familia.
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A Casa das Aguas é um terreiro que reiine uma comunidade religiosa
fortemente marcada pelo papel da familia sanguinea que a herdou. Na
narrativa da atual lideranca se sobressai a importancia da fundadora e do
seu cuidado em garantir que seus herdeiros dessem seguimento ao legado.
Até se fixar no atual local, o terreiro mudou trés vezes de lugar. Comecou
na Redinha, transferiu-se para o Soledade II, mudou-se para o Pajucara
e, enfim, instalou-se no Loteamento Novo Horizonte, nas proximidades
do rio Doce, onde, segundo pai Zé Maria, Oxum teria determinado
permanecer de forma definitiva. A itinerancia do terreiro tem tudo a ver
com o deslocamento de Dona Luizinha, que sempre carregou consigo a
vocacgao para atender e cuidar espiritualmente de pessoas. Mae de filho
Unico, com o avancar da idade, passou a acompanha-lo, levando sempre
consigo o imperativo sacerdotal imposto pela espiritualidade. Sempre que
o filho se mudava, a mie ia junto, levando também o terreiro, muitas vezes
representado apenas por algumas imagens de santo e seu proprio corpo,
que emprestava as entidades e aos mestres para atender e curar quem a
procurava. Tornou-se pratica comum seu filho manter sempre um quar-
tinho ao lado da casa, para que Dona Luizinha fizesse seus atendimentos.
Foi exatamente isso que aconteceu na época em que viveram no Soledade II.

O filho de Dona Luizinha, genitor do futuro pai Z¢é Maria, nunca foi
dareligido, apesar de respeitar as praticas da mae, assegurando, inclusive,
um lugar para seus atendimentos na casa. Ja sua nora, sempre mostrou
muitas reservas a pratica religiosa da sogra, mesmo que, vez por outra,
incorporasse uma pombagira, chegando as vezes a trabalhar com ela. De
qualquer forma, a nora era contraria a ideia de que seu filho acompanhasse
aavo na pratica religiosa. Contudo, nao o impedia, deixando o filho escolher
o caminho que quisesse seguir. No que se refere ao esposo ou companheiro
de Dona Luizinha, ndo descobrimos nada, nem mesmo uma pequena
referéncia. Situagdo muito comum, quando se trata de matriarcados.

As reservas do filho e da nora de Dona Luizinha a religido talvez
tenham sido o motivo pelo qual a liderancga do terreiro tenha “pulado uma
geracdo”, passando diretamente da fundadora para seu neto, indiscutivel-
mente o membro da familia que mais conviveu com as praticas religiosas da
matriarca e, portanto, o mais apto a dar continuidade a sua obra. Segundo o
proprio pai Zé Maria, de tanto observar as praticas religiosas da avo, desde
crianga ele ja punha saia e “ficava rodando”, momento em que a avo percebeu
sua mediunidade agucada e comecgou a incentiva-lo, fazendo-o aquele que
viria a herdar seu legado espiritual. Nesse tempo, os outros irmaos e irmas
estavam muito ocupados com suas vidas pessoais e familiares, ndo podendo
se dedicar com mais afinco a vida religiosa mantida pela mae.

Além do fato de ter nascido no dia 27 de novembro, em meio as
festas de Ibeji, ou Cosme e Damiao, outro episédio inusitado seria lido por
Dona Luizinha como um sinal de que Z¢é Maria seria realmente o escolhido
para sucedé-la a frente da comunidade religiosa que ela fundara: durante a
cerimonia de batismo do menino, sua madrinha, que era iyalorixa no Rio
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de Janeiro, incorporou uma entidade e, ali, diante do padre, emprestou seu
corpo para que o mestre Nelson Camisa Preta batizasse— ele mesmo-—, seu
afilhado. Naquele momento, o mundo espiritual acolhia Zé Maria como
predileto. Sua vida inteira seria dedicada a religido. O epis6dio do batizado
até hoje € uma marca forte da familia, sendo rememorado sempre que
surge uma oportunidade.

7€ Maria assumiu a casa antes mesmo de tomar deka no candomblé,
cerimonia que atribui e legitima o sacerdécio a uma pessoa nessa religiao.
Isso porque, nos primeiros anos, ele trabalhava apenas com a jurema. Como
ele mesmo afirma: “Meu negécio era cachimbo”. Foi num encontro com
pai Alexandre, do nago de Recife, que ele redirecionou suas praticas, ao
ponto de tornar-se um babalorixa de candomblé, como ele mesmo explica:

Vovo disse: “Eu ndo quero mais bater, ndo quero mais essas coisas
pra mim”. E teve até um tempo que ela foi pra Universal. E eu dei a
continuidade. Tocava jurema, mesmo sendo ia6. Nao fazia nada pra
orixa. Quando ja estava com oito anos de iniciado eu conheci o Pai
Alexandre, que veio a um toque de jurema na minha casa e falou
pra mim: “Mas pra vocé estar com casa aberta vocé tem que ser um
babalorixa”. Mas eu nao ligava porque o meu negocio era cachimbo.
Jurema e orixa? E eu fiz um jogo na casa dele. E ele falou: “Vocé é de
Oxum”. E eu disse: “Eu tenho oito anos de iniciado pra Oxoguia”. Mas
a minha v6 ja tinha falado que eu era de oxum. Entdo eu me iniciei
ja tomando o deka com a Oxum. Foi ai que eu sai da casa de Dona
Socorro e do Pai Magno e fui pra casa de Pai Alexandre que deu meu
deka. E la fiquei por um tempo e comecei a tocar candomblé e minha
casa toda e sempre minha avé comigo (pai Zé Maria de Oxum).

Percebe-se, exatamente nesse trecho da fala do pai Zé Maria, a tran-
sicdo da jurema para o candomblé pela qual a casa vai passar, processo do
qual ja vimos falando ao longo deste capitulo. Aqui a trajetéria da lideranga
vai, aos poucos, conformando o perfil da comunidade religiosa. Vejamos
um pouco melhor como esse perfil se revela na casa hoje.

Perfil sociorreligioso da Casa das Aguas em Natal

Quem adentra o espaco da Casa das Aguas em Natal percebe o quanto
a trajetoria religiosa das suas liderancas conformou, progressivamente, a
geografia do sagrado. Na fachada externa, sobre a parede, os letreiros em
espelhos com o atual nome da casa criam um efeito de agua e reflexo para
quem o olha, lembrando que ali o culto as iabds (divindades femininas
ligadas as aguas) predomina. A relagdo do terreiro com as aguas ja vem
desde o tempo de mie Luizinha, que tinha Iemanja como seu segundo orixa.
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Com a segunda geracio, o culto as aguas vai se intensificar, ja que a
conducao da casa passa para os cuidados de pai Zé Maria de Oxum, que faz
questdo de compartilhar essa tarefa com sua irma carnal, a equede Sandra
de Iemanja. Oxum e lemanja, portanto, sao as aguas que se combinam para
manterem vivo o legado da Gayakulda-Oba, Dona Luizinha de Géis. Seja
no nome original (Ilé Axé Omin Oxum Agemun) ou no atual (Casa das
Aguas), a agua é um elemento primordial na identidade da casa. A mudanga
de nome, todavia, também é explicada através do engajamento da casa em
inciativas coletivas ligadas a histéria do povo de terreiro de Natal.

Segundo pai Zé Maria, o nome “Casa das Aguas”, mais utilizado
pela comunidade hoje, teria surgido no dia 19 de julho de 2008, quando o
presidente da Federacdo de Umbanda e Candomblé do Rio Grande do Norte
(FEUC-RN), Oldair Manoel de Lima Pena, escolhera aquele terreiro para
servir de sede para a festa anual das aguas no rio Doce, que fica ali préoximo.
No relato do pai Zé Maria, o fato se deu da seguinte forma:

Foi quando a Federacao de Baba Odair estava na gestao, e ele falou:
“pai Zé Maria, a gente vai nomear algumas casas da zona norte para
ficar responsavel pelo Rio Doce, pra dar a festa anual de Oxum. Mas
s6 que essa casa que for nomeada vai ficar responsavel, vai receber a
umbanda, o candomblé, seja o que for, pra dessa casa ai. E a casa que
foi escolhida foi o I1é Axé Omin Oxum Agemun. E baba Odair veio
com a placa, veio o trio elétrico ai na frente e disse “A partir de hoje a
casanao se chama mais I1é Axé Omin Oxum Agemun, passa a ser Casa
das Aguas. E ele emplacou a casa das Aguas, e a gente ficou responsével
dessa festa anual (pai Zé Maria de Oxum).

A falta de recursos financeiros e do apoio da Federacao, para que a
Casa das Aguas pudesse receber dezenas de terreiros nessa festa, fez com
que o propésito da festa anual das aguas nao se concretizasse na pratica.
De qualquer forma, o nome da casa ja havia sido mudado e permaneceu.
A comunidade do terreiro, entio, passou a fazer, ela mesma, a sua festa no
rio Doce, como explica o babalorixa:

Mas eu fagco minha festa pra Oxum, e vou pro Rio Doce deixar minhas
cestas todo més de julho, esse ano vai ser no més de setembro. Eu fagco a
minha parte. Mas a parte da Federacio ela nio faz. E essa festa que vai
ser agora dia 27. Porque a casa ela sai o presente més de julho pras aguas
doces e més de dezembro pras aguas salgadas. Por isso que chama “A casa
das Aguas”. A casa pertence hoje, primeiramente a Ogum, por causa de
vovo, e depois a Oxum e Iemanja. Ao passar do tempo, se for do gosto do
orixa também, sera herdada a cadeira de Oxum por Mae Monaira, e a
cadeira de Iemanja pela Ialebasse, Mae Moénica (pai Z¢é Maria de Oxum).
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Trata-se, portanto, como se pode ver, de uma comunidade predomi-
nantemente matriarcal, mesmo que a atual liderancga seja masculina. Isso,
porém, nio deve ser entendido como um desvio da tradi¢ao matriarcal, ja
que entre Luizinha e Z¢é Maria, como ja foi bem explicado, ndo havia uma
mulher com sinais visiveis de espiritualidade e dedicacio capaz de assumir
o legado. Além disso, a mudanca de orixa — de Oxoguid para Oxum - por
parte de Zé Maria, justamente na ocasiao de assumir a lideranga da casa
(deka), ¢ um sinal categérico de que o poder feminino conseguiu garantir,
entre Luizinha e Zé Maria, manter-se a frente da casas.

O fato da filha mais préxima de Luizinha, mae Sandra de Iemanja,
ser equede, ou seja, ndo propensa ao transe de orixa, também terminou
fazendo recair num homem essa lideranga. De qualquer forma, é com
orgulho que pai Z¢é Maria exibe as futuras sucessoras na cadeira da casa:
mae Monica de Exu, mae Monaira de Xang6 e a pequena Sofia de Oxoguia,
neta de mae Sandra, ja iniciada e possivelmente a representante da quinta
geracio a frente da Casa das Aguas. Outro forte indicio de um matriarcado
na casa € a grande influéncia das mentoras espirituais — a maioria herdada
da fundadora — que comandam a casa, entre elas, a preta-velha mae Tuntum
e as Pombagiras Maria Padilha e Boca da Mata, além de Oxum, obviamente.

Figura 6 — Placa alusiva a mudancga de nome da casa, por parte da FEUC-RN.
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PRESIDENTE: OLDAIR MAMOEL DE LIMA PENA (FEURC)
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Wanoel Germana, Oga - Presidente [ Macielei Maciel de Alafim - Secretario
Babalorixds: “Pai Carlinhes da Saba & Mae Isaura do Lufi"

NATAL/RN 19 DE JULHO DE 2008 a

Fonte: Acervo da familia.

8 De acordo com o pai Zé Maria, sua iniciagao em Oxoguia data de 10 de outubro de 1996. Todavia,
por ocasiao do seu deka, o pai Alexandre o raspou novamente para Oxum e lhe transmitiu todos os
preceitos desse orixa, ao qual ele de fato pertencia, impondo-lhe, simultaneamente, o kelé e o deka,
pratica que nao € de todo rara no candomblé. A foto que se vé neste texto, na qual o pai Z¢é Maria é
apresentado de kelé, data de 09 de maio de 1998.
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No que se refere ao perfil da casa, a disposicao fisica e visivel dos seus
pontos fortes revela o processo pelo qual a casa e suas liderancas foram
passando, de forma a organizar o sagrado conforme as distintas tradicoes
religiosas iam se acomodando. Por exemplo, a direita de quem entra,
pode-se ver o Exu principal do portio, senhor que atua como guardiio da
comunidade. Ao lado desse Exu, encontra-se o Ogum Matinata, divindade
comunitaria ligada a fundadora, ja que ela pertencia a essa divindade.
Alguns passos adiante, pode-se ver, a esquerda de quem entra, o majes-
toso assentamento de Ogum Xoroqué, exibindo seus ferros, geralmente
marcados com resquicios de sacrificios e oferendas.

Um pouco de frente a Ogum Xoroqué, e exatamente no centro da
passagem, vé-se uma imponente fonte dedicada a Bessém, a divindade
daomeana em forma de serpente. Segundo pai Zé Maria, ali esta apenas a
fonte, ja que o assentamento dessa divindade costuma ficar no interior de
um quarto de santo, longe dos olhos curiosos de visitantes e n3o iniciados.
Passando a Fonte de Bessém, o visitante percebe um quarto, no canto a
esquerda, geralmente de portas fechadas. Nesse quarto, habitam o Exu
Tranca Ruas, ladeado por duas pombagiras, juntamente com as quais ele
come e trabalha. Essas entidades sdo algumas com as quais o pai Zé Maria
trabalha, também heranca de familia. Durante muito tempo, a atuacao
desse babalorixa se concentrou no culto dessas entidades, época em que
sua casa tinha uma feigdo muito mais “de esquerda”. Durante a segunda
entrevista, pai Zé Maria explicou como herdou da avo as entidades que
cultua e com quais trabalha:

Quando eu cheguei pra saber as minhas correntes, na casa da minha
mae de santo, minha irma de santo veio conhecer minha v6 e depois,
ela disse: “Vocé tem uma preta velha muito bonita chamada Mae
Tuntum e € de heranca”. E ela ndo conhecia minha v6. E também
herdei dela a Pomba Gira Boca da Mata, que era dela, e herdei dela,
porque o Exu dela era Exu Mangueira, mas ela também tinha Tranca
Rua, que eu também herdei dela. E Z¢é Cego, que hoje eu trabalho com
Zé Cego, que era o mestre dela de frente (pai Z¢é Maria de Oxum).

Percebe-se, entio, que até mesmo a geografia do sagrado, na dispo-
sicao fisica do terreiro, obedece a heranca espiritual deixada por Dona
Luizinha de Gais.

Continuando a descrigdo do perfil da casa, a direita do quarto de Seu
Tranca Ruas esta a porta que da acesso ao patio principal do terreiro, ao
barracao e aos demais compartimentos da casa. Passando por essa porta,
chega-se a um grande patio em cujo centro se encontra uma frondosa
arvore sagrada, a jurema, com assentamentos sob seu tronco.
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Figura 7 — Foto da saida de ia6 de pai Zé Maria de Oxum (a esquerda).

Figura 8 — A arvore sagrada da jurema no patio da Casa das Aguas, Natal/RN
(a direita).

Fonte: Acervo da familia.
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Figura 9 — Arvore sagrada do akoko
no patio da Casa das Aguas, Natal/RN.
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Fonte: Acervo da familia.

Entre as arvores sagradas do terreiro, ha também um frondoso pé de
akoko (Newbouldialaevis Seem), arvore sagrada do candomblé. A convivéncia
dajurema (Mimosa pudica) com o akokd, no mesmo patio, é um simbolo da
convivéncia entre o candomblé, a umbanda e a jurema naquele terreiro.

Ao redor dessas arvores estdo os quartos de santo e a entrada do
barracio. Entre os quartos de santo cujas portas dio para o patio estdo: a
esquerda, dois quartos de jurema, a capelinha de Mae Tuntum, preta-velha
herdada pelo pai Z¢é Maria da sua avd, os quartos dos orixas quentes (Xango,
Oya etc.), 0 ibo ou balé—quartos dos mortos onde sdo cultuados os eguns—, o
quarto da Pombagira Boca da Mata, outra importante entidade espiritual
com a qual pai Z¢é Maria trabalha, também herdada da avo.

Do lado direito de quem esta de frente para a porta do barracio,
vé-se, num canto junto a entrada para a casa de morada do babalorixa, uma
pequena capelinha com o assentamento do orixa Ossie e, ao lado dessa
capela, seguindo até o fundo do terreiro, os quartos de Oxala e lemanja, o
quarto de jogo de buzios, um quarto de santo e um portao que da acesso a
parte mais privativa do terreiro. Por esse portdo s6 passam pessoas da casa
e visitas muito proximas, sempre a convite do babalorixa da casa ou do seu
corpo sacerdotal mais imediato.
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Figura 10 — Pai Zé Maria de Oxum (José
Maria Ferreira de Goéis), herdeiro do
legado de Dona Luizinha de G6is e atual
babalorixa da Casa das Aguas (I1é Axé
Omin Oxum Agemun), em Natal, RN.

Fonte: Acervo da familia.

Depois que se passa por esse ultimo portio, ou mesmo acessando
pelo interior do barracdo, numa porta a direita de quem entra, se chega
ao ronco, a cujo compartimento o babalorixa faz questao de chamar de
“utero da casa”. Do lado do roncé, encontra-se o quarto de Oxum, patrona
da casa. A essa parte apenas pessoas muito intimas tém acesso. Estando no
barracio, vé-se o ariaxé (poste sagrado central), as cadeiras das autoridades
e uma porta que da acesso ao quarto de Orumil3, divindade muito cultuada
naquele terreiro. E nesse espaco do barracio que acontecem as grandes
festas publicas da comunidade da Casa das Aguas.

Nas paredes do barracio se destacam grandes quadros contendo
fotos ampliadas da fundadora do terreiro, Dona Luizinha de Géis, e das
mestras do atual babalorixa, pai Zé Maria de Oxum. Vé-se, entio, que, pela



geografia do sagrado, a casa é um tipico terreiro de candomblé, mesmo
abrigando também a jurema e a umbanda, tanto na sua disposicdo quanto
nas suas praticas. Um tipico terreiro nordestino e potiguar.

Figura 11 - Equede Sandra de Iemanja (2* geracio a frente da Casa das Aguas).

PG T 1 i )

Fonte: Acervo da familia.

Figura 12 —Iyalaxé mie Ménica de Exu (3" geragdo na linha sucesséria da Casa
das Aguas).
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Fonte: Acervo da familia.
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Figura 13 — Iyakekeré mie Monaira de Xang6 (4* geracio da Casa das Aguas).

Fonte: Acervo da familia.

Figura 14 — Pai Zé Maria apresenta Sofia de
Oxoguii, tataraneta de Dona Luizinha de Géis
(6" geracdo nalinha sucessoria da Casa das Aguas).
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Fonte: Acervo da familia.
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As festas publicas e a vida ritual da casa

Outro importante aspecto da Casa das Aguas de Natal é sua vida
ritual e o calendario de festas publicas. Apesar de o projeto da Federacgao
nao ter se efetivado, o que teria dado ainda mais visibilidade a esse terreiro
no calendario oficial de festas religiosas da cidade, o espaco mantém uma
intensa vida ritual, através do atendimento aos clientes e das obrigacdes
dos filhos e filhas da casa.

Além dos ritos internos, proprios a qualquer comunidade de terreiro,
a Casa das Aguas também mantém um calendario de festas publicas que,
mesmo nio obedecendo a datas predefinidas de forma fixa, costumam
manter uma regularidade mais ou menos indicada pelo més do ano.
Também nessas festas é possivel perceber as diferentes matrizes religiosas
da casa, ja que as festas sdo indicativos dos fundamentos praticados inter-
namente, ora da jurema, ora da umbanda e do candomb]é.

No que se refere as praticas rituais e litirgicas da Casa das Aguas,
através do calendario, também se pode perceber todas as influéncias da
trajetoria das duas geracdes que até agora conduziram a casa. Da mesma
forma, as festas também revelam os processos historicos vividos pelas reli-
gides afro-indigenas no Rio Grande do Norte, ja que prestam homenagem
tanto a divindades africanas quanto a entidades espirituais afro-indigenas.
Segundo o préprio pai Zé Maria:

Sobre os calendarios, a gente tem a grande festa da Mae Tuntum, a
mentora da casa, que era a preta velha da minha avé. Entado dia 13
de maio a gente faz essa festa de Mae Tuntum. Em julho a gente tem
Oxum. E temos Oxala, que a gente encerra o ano com Oxala e Ilemanja.
Tem panela de Oxala e lemanja. Més de agosto, Exu, e temos Ogum
no més de abril e Xang6 em junho e abrimos com a festa de caboclo,
no més de janeiro. E ainda tem Zé Pilintra, que a gente também faz
em setembro. S6 que a gente nao vai fazer a festa de Zé Pilintra esse
ano pra nao misturar catico com orixa, porque sdo duas energias
totalmente diferentes (pai Zé Maria de Oxum).

Pelo calendario das festas, pode-se entio perceber tanto a trajetoria das
suas liderancgas quanto o passado e o presente dessa comunidade religiosa. E
se as festas mostram de onde a casa veio, a estruturacio das redes hierarquicas
aponta para onde a casa pretende ir. A iniciacdo dos membros da familia e
dos demais filhos e filhas que nio pertencem a familia sanguinea, mas que
se iniciam na casa, autoriza a participacio nessa grande familia religiosa,
assegurando, assim, o legado de Dona Luizinha de Géis e prolongando os
indicios de um matriarcado religioso na cidade do Natal.
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Também € nos dias de festa que se pode observar melhor o perfil
socio-hierarquico da Casa das Aguas, ja que, além dos membros da familia
biolégica — mae Adi, pai Marcilio, pai Befo, pai Guga, pai Laércio, pai
Joao, pai Carlinho, mie Tinha, mie Silvinha —, varias outras importantes
autoridades religiosas da cidade e do estado costumam convergir para
a Casa das Aguas, comprovando as fortes relacdes existentes entre esse
terreiro e a rede de terreiros do Rio Grande do Norte. Nao € raro acontecer
de o barracio se mostrar pequeno para tanta gente que acorre as festas da
casa, como aconteceu na festa de Oxum, no dia 27 de setembro de 2022.
Espremidos contra as paredes do barracio, se o visitante mirar com atengio
num dos quadros com a imagem de Dona Luizinha de Géis, quase sera
capaz de notar um olhar de aprovac¢ao da matriarca a respeito dos rumos
que a casa tomou. Por tras dos atabaques e num nivel mais elevado do
chao, numa das cadeiras reservadas as autoridades, uma pequena garotinha
brinca enquanto os orixds dancam. Sinal de que a Casa das Aguas tera vida
longa por outras geragoes futuras.
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CEUP RAINHA

A formacdo da umbanda a partir de trajetoria
de vida de pai Canindé e pai Igor

José Roberto Oliveira dos Santos
Doutor em Ciéncias Sociais (PPGCS/UFRN). Professor de Sociologia (IFRN).

Cada centro de umbanda tem sua forma peculiar de ser, de praticar seus rituais,
principalmente com base na formacao e experiéncia religiosa do pai ou mae
de santo. Mais do que o candomblé, a umbanda possui uma flexibilidade, uma
abertura para aceitacdo de elementos de outras religides em seus rituais em
um processo sincrético. Nesse sentido, conhecer a trajetoria de vida do pai ou
mae de santo e as referéncias religiosas que o(a) influenciaram permite melhor
compreensao do processo sincrético religioso e as peculiaridades de um centro
de umbanda. Este é o objetivo deste texto: apresentar a formacao sincrética de
um centro de umbanda a partir da trajetéria de vida de seu pai de santo.

Para pensar esse sincretismo, remeto a concepg¢ao de Sergio Ferreti
(2014), visto em quatro processos: separag¢ao, hibridismo, justaposicgao,
convergéncia ou adaptacao. Sendo a separagdo um momento hipotético
de nao sincretismo, “pureza”; o hibridismo, a ado¢ao ou fusado de rituais de
outra pratica religiosa; a justaposicao, o paralelismo ou relacio de entidades
de outro culto; a convergéncia ou adaptacao, quando valores, ideias, mitos
de outra religido sao assimilados.

No contexto afro-indigena religioso na cidade do Natal/RN, teremos
trés pilares no processo sincrético: a jurema, a umbanda e o candomblé.
Muitos terreiros cultuam esses trés seguimentos, ora em momentos
distintos, ora num culto hibrido. Sdo trés religides que “tém suas proprias
trajetorias, tracam suas identidades, mas também se articulam nos conhe-
cimentos e praticas de cada religioso/a a conduzir o seu saber e sua relacdo
com o sagrado” (ASSUNCAO, 2022, p. 124).




A trajetoria de vida ou o relato de uma histéria de vida, conforme
Bourdieu (1998), nio segue uma histéria toda coerente, que segue uma
légica cronolégica, como um trajeto linear de encadeamento de fatos,
etapas, pois assim produzira uma ilusiao biografica e retérica. A vida real
nao é um continuo, pelo contrario, ela é descontinua, com elementos,
momentos, situacdes que se justapoem de forma aleatoria.

Os acontecimentos biograficos se definem como colocagoes e deslocamentos
no espago social, isto €, mais precisamente nos diferentes estados sucessivos da
estrutura da distribuigao das diferentes espécies de capital que estao em jogo no
campo considerado (BOURDIEU, 1998, p. 190).

Sendo assim, a vida, a existéncia, esta emaranhada de um conjunto
de relacbes sociais, com mudancgas no espaco social. Logo, abordarei a
formacao da umbanda do Centro Espirita de Umbanda Pombagira Rainha
(CEUP Rainha), através da trajetoria de vida do pai de santo Igor Fernandes
Xavier de Lima — e de seu pai biolégico, também pai de santo, pai Canindé
(Francisco Cruz de Lima)—, levando em consideragao as relacdes e os
conflitos do campo das religides afro-brasileiras em que ele esta inserido,
seu aprendizado religioso no meio familiar, e fora dele, na aquisi¢ao do
capital cultural, para seu reconhecimento como pai de santo e para a
formacdao do CEUP Rainha. Eis o desafio do texto etnografico: “construir
textos ostensivamente cientificos a partir de experiéncias em grande parte
biograficas, que € o que fazem os etnégrafos” (GEERTZ, 2009, p. 22).

A trajetéria de vida de pai Igor e sua familia, como os demais
processos sociais, € marcado por diversos conflitos, os quais sdo analisados a
partir dano¢ao de drama social (TURNER, 2008), em suas fases de ruptura,
crise, acdo corretiva e reintegracao. Segundo o autor, cada fase possui seu
proprio estilo de discurso, havendo uma afinidade no discurso em sua
fase critica (ruptura e crise), fase corretiva e fase de restauracgio. Nesse
sentido, ao descrever a trajetéria de vida de pai Igor e sua familia, um drama
pessoal que também € um drama social, revela-se o processo sincrético da
formacao da pratica religiosa umbandista.

Pai Igor Fernandes Xavier de Lima nasceu em uma familia de tradicao
religiosa afro-brasileira. E filho de Ceres Fernandes Xavier e Francisco
Cruz de Lima, tendo como irmao mais novo Yuri Fernandes Xavier de
Lima e mais velho, por parte de pai, Adriano Alves de Lima. Ele passou
sua infancia no centro de seu pai junto com seus irmaos. Porém, antes de
conhecer sua trajetéria de vida, é importante saber de sua origem, como
foi a formacao religiosa de pai Canindé para entao entender os elementos
que fazem parte da umbanda que pai Igor conduz'.

1 O relato descrito neste artigo foi resultado de entrevistas com pai Igor e pai Canindé, além
daminha prépria convivéncia desde 2009 no CEUP Rainha. Foram diversos os momentos em
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Pai Canindé

Em uma tarde de quinta-feira, eu e pai Igor saimos do CEUP Rainha
em direcdo ao Centro de Caridade Mestra Rosalina?, dirigido por seu pai.
Quando chegamos, pai Canindé estava vestido com uma bata, parecida
com um kaftan indiano, na cor branca com detalhes em cor prata até os pés.
Estava ciente da entrevista, pois ja havia tratado com ele antes. Pedi licenga
para fazer a gravacao, deixei o gravador em cima da mesa e comegamos
a conversar. Pai Canindé falou sobre sua vida, como comecou, sobre seu
envolvimento com a espiritualidade, as dificuldades, as superacdes e como
chegou até onde esta, com um centro aberto ha mais de quarenta anos.

Primeiro falou sobre seu nome Canindé, apesar de ser registrado
como Francisco Cruz de Lima. Ele relatou que trabalhava de prestacionista,
vendendo a crediario nas portas.

Eu tinha dezesseis anos, vendia prestacao, era 1a no pau de alho,
tinha o Francisco de Assis, Francisco das Chagas. Ai Lourival que era
o patrao, disse, rapaz € tanto Francisco, chegue meu filho vocé é o
Canindé, ai encaixou esse Canindé até hoje, o Canindé colou até hoje
(Entrevista pai Canindé)®.

Depois falou sobre sua bisavo que era india:

Minha bisavé era india. Mamae contava que ela botava o ouvido na azeitoneira
e dizia, Gerarda, Manuel, que era meu pai, ta jogando, ta sentado na mesa, ela
dizia tudo, até uma botija ela descobriu. Ja sou descendente disso ai (Entrevista
pai Canindé).

Sua bisavé era natural de Laranjeira, distrito de Sao José de Mipibu/
RN, que foi um aldeamento indigena tapuia coordenado pelos frades
capuchinhos, antiga Missao de Mipibu. Em 1762, tornou-se a Vila de Sao
José do Rio Grande, por decreto do Marqués de Pombal, que transformou as

que me sentei com pai Igor, no saldo do centro apos os rituais, ou tomando um café em sua
residéncia. Entretanto, a entrevista com pai Canindé foi dificil de ser realizada, pois a nossa
agenda nao combinava, cheguei a marcar algumas vezes e por imprevistos nao aconteceram.
Quem ajudou nesse contato e agendamento foi pai Igor.

2 Os dados empiricos e suas reflexdes tém por base o trabalho de pesquisa realizado para a
tese de doutorado apresentada em 2021 no PPGCS/UFRN (SANTOS, 2021).

8 Quando o Lourival passou a chama-lo de Canindé, fez referéncia a Francisco de Canindé,
ao santuario de Sio Francisco na cidade de Canindé/CE.
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aldeias em vilas, pondo fim a administragao religiosa das aldeias, passando
a administragdo para civis (SANTOS JUNIOR, 2008).

A maie de pai Canindé veio ainda crianga para Natal. A mediuni-
dade sempre acompanhou sua avé e mae, apesar de ndo frequentarem um
terreiro ou participarem de uma comunidade religiosa, praticavam o culto
privado as entidades espirituais, até mesmo porque na época havia todo
um contexto de perseguicio e preconceito.

Pai Canindé nasceu em 1953 e desde crianga apresentou sinais de
mediunidade:

Eu criancinha ja tinha visoes, acordava, quando era pequeninho, balangando
na rede, quando abria o olho tinha aquela ruma de homem, de padre e uns
cachorros de lado, uns cachorros grandes, la vai. E aquilo me assustava
(Entrevista pai Canindé).

Outro evento de manifestacdo meditinica na infancia de pai Canindé
foi contado por pai Igor: “com treze anos de idade, minha tia conta que
meu pai entrou dentro das matas manifestado, quando voltou foi com duas
cobras na mio, com o Caboclo Sete Flechas" (Entrevista pai Igor).

Aos onze anos, na cidade do Natal, pai Canindé residia na regiao
ribeirinha, préximo a Ponte de Igapo, hoje conhecida como Comunidade
do Mosquito, onde conheceu uma senhora benzedeira.

Entio eu comecei na casa de uma velhinha, ela me ensinava a rezar, muito inte-
ressante isso. Ai eu fui para la aprender a rezar. Eu tinha onze anos. Entdo teve
um dia que ela comegou a dizer umas palavras nas minhas costas, eu lembro das
palavras assim: adoro meu senhor Jesus, quando chegou nessa parte ai eu ndo vi
mais nada, eu senti que estava dormindo, adormeci, entao recebi esse espirito,
que se identificou, e disse que era o Caboclo Vira Mundo. Entao fiquei recebendo
a toa, quando pensava que nao, eu estava manifestado (Entrevista pai Canindé).

A experiéncia religiosa de pai Canindé na infancia nao foi facil,
principalmente no seio familiar, seu pai ndo gostava de espiritismo ou
algo relacionado, sempre foi contra.

Meu pai descobriu que eu tava com esse negocio, e queria arrumar uma confusao
grande comigo, me bateu, eu manifestado com o espirito, meu espirito chamava
ele de fila da puta, ele ficava com 6dio. E de repente, um belo dia eu tava, eu sentia
esse espirito, e ele passou um més com o brago aleijado. E eu fugi de casa, fui
embora (Entrevista pai Canindé).
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Ao contrario do pai, sua miae sempre aceitou, até porque era médium
e entendia o que o filho estava passando, contudo, o conflito de pai Canindé
com seu pai, por nao aceitar a manifestacdo da mediunidade do filho, gerou
um conflito que fez com que ele saisse de casa ainda adolescente, com
aproximadamente quatorze anos. Ele foi residir em Massaranduba, distrito
de Sio Gongalo do Amarante/RN, na casa de um casal de idosos que ele
tinha curado. Pai Canindé relata essa cura:

Vi ele naquela rede doente, ai eu pedi a ela (esposa) para curar ele, ai eu fui la
receber esse tal de Rei dos Indios, e esse espirito curou ele na hora. Daija fiquei
morando na casa do velho. Dormia numa esteira no chao, fiquei parala um
tempo (Entrevista pai Canindé).

E essa ndo foi a Gnica cura.

Recebendo espirito e curando quem precisava. Passou menino doente eu tava
curando. Me tornei o menino curador. O menino curador com treze anos, quatorze
anos. Gente cego que fiz vé, aleijado que fiz andar, com esse espirito, um tal de Rei
dos Indios. Eraum caboclo que eu recebia muito bom. Minha fama se espalhou, nas
quartas-feiras tinha fila, muita gente, que esperava o menino curador, ficava num
tamborete, comegava com um galho de pau ferro, quando dava fé estava manifes-
tado, quando me manifestava ali, meu Deus, fazia as curas (Entrevista pai Canindé).

Pai Canindé iniciou seu caminho espiritual no universo das benze-
deiras, que nao se caracteriza como um campo religioso doutrinario, mas um
campo que transita entre uma pratica terapéutica de cura e a pratica religiosa.
Conforme Lidiane Cunha (2017), essas mulheres “trabalham com rituais de
cura que as situam em uma intersecio entre a religiosidade e a medicina
popular” (CUNHA, 2017, p. 12). Rezar, benzer e curar é o oficio dessas mulheres.

abenzedeira aplica terapeuticamente um conjunto de praticas utilizadas com a
finalidade de curar. Ela trata, benze e cura, sendo intermediaria entre o homem
e osagrado e por isso, deve conservar escrupulosamente esse saber ritualistico.
Por isso elas podem ser designadas tanto rezadeiras ou benzedeiras, tendo como
instrumento a reza, sinébnimo de benzer, benzimento (CUNHA, 2017, p. 58).

O saber dessas mulheres é um segredo, o qual s6 é transmitido a
poucos(as) escolhidos(as) conforme regras que, se quebradas, conduzem a
perda do poder de cura. Uma das regras € a transmissio para uma pessoa
do sexo oposto.
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Dona Toinha é uma benzedeira que aprendeu a benzer por transmissdo de alguém do
SEX0 OpOSto, € nesse €aso, curiosamente, nao erauma pessoa que possuisse lacos sangui-
neos, mas de proximidade do convivio de sua familia. Hoje ela segue rigorosamente o
que lhe foi ensinado. De acordo com ela: Se eu ensinar a reza a uma mulher, eu perco
minhas forgas. No fim, ndo vai servir nem pra mim nem pra ela. Eu ja ensinei a uma
pessoa, um sobrinho meu que mora em Caico e é enfermeiro. Ele diz que vive cheio
de gente atras dele quando ele chega do trabalho. Mas ele é homem, se eu ensinar o
segredo a vocé ele ndo serve mais nem pra mim nem pravocé (CUNHA, 2017, p. 112-113).

E assim aconteceu com pai Canindé, aprendeu a rezar, benzer e curar,
tornando-se conhecido, segundo suas palavras, como o menino curador.
Porém, mesmo conhecido como o menino curador, sua vida nio foi facil
até seus dezoitos anos.

A coisanio ia para frente. Por qué? Porque eu tinha que passar por esse processo
de sofrimento, de fome, de miséria, de desprezo, tudo que nao prestava me
aconteceu. Recebi nome de ladrio sem nunca ter roubado. Levantaram falso, e
o tempo foi passando, quinze anos, dezesseis anos, com dezoito anos conheci uma
senhora com nome de Vitdria, ela tinha um centro bem pequenino. Comeg¢ando
acola, na Vila Dom Eugénio. Depois comecei a receber espirito, e a ficar adepto do
espirito. Com dezoito anos, ja tava pronto pro negocio (Entrevista pai Canindé).

Um marco de mudanca na vida de pai Canindé ocorreu aos dezoito
anos de idade, quando conheceu a mae de santo Vitéria Leitao no bairro
Dix-Sept Rosado, em Natal, na Vila Dom Eugénio, também conhecida
por Vila dos Pobres, cujas casas foram construidas pela Igreja Catélica em
terreno doado pelo governador Silvio Pedroza na década de 1950. A Vila foi
ocupada por imigrantes do interior do estado que fugiram da seca.

Pai Canindé auxiliava mae Vitéria Leitdo na conducio do Centro
Espirita Sdo Cosme e Sio Damido. Os dois tiveram um relacionamento
amoroso. Foi com ela que aprendeu muito sobre a umbanda, a condugao de
uma gira. Antes, sua experiéncia espiritual era de benzedeiro. No comeco
da década de 1970, pai Canindé e mae Vitoéria Leitdo sairam do aluguel e
construiram uma residéncia e o centro no loteamento Novo Horizonte, no
bairro das Quintas, mais conhecido por favela do Japao, entre as margens da
avenida Bernardo Vieira e o rio das Quintas.

Aicomecou, eu fuila, comecgando a ficar na casa dela, tal e tal, de repente, chegou
um ponto que meu pai, chamo meu pai Z¢é Pelintra, chegou pra mim, chamou ela
e disse, coviteira diga para ele que ele passou em todos os testes, ai eu ja tinha vinte
e dois anos, diga a ele que o sofrimento dele acaba hoje, nesse exato momento, que
a partir de hoje eu vou dar de comer, e ele dar a quem quiser, porque ele passou
em todos os testes. Entdo, daquele dia até hoje, meu Deus, mudou tudo, tudo
mudou, tudo foi bom, até hoje, até hoje (Entrevista pai Canindég).
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Na favela do Japao, ainda numa estrutura de taipa de chio batido,
pai Canindé e mae Vitéria Leitdo comecaram uma nova fase do Centro
Espirita Sio Cosme e Sdo Damido. Para além das obrigacdes do Centro, os
dois decidiram adotar uma criancga.

Um rapaz que frequentava la em casa, padrinho Canindé tem um menino la na
maternidade, uma mulher que teve e foi embora e deixou o menino la faz dez
dias, porque o menino € preto. Eu disse, homem vamos la buscar. Ai fomos buscar,
nao tinha carro nessa época, pegamos um 6nibus, ai peguei o menino e registrei
no meu nome, e ta ai até hoje. Sou o pai dele porque eu criei. Z¢é Pelintra foi quem
pegou esse menino, ele ja com um ano e seis meses. Ele doente, muito doente, ai
a madrinha dele aplicava injecao, sai com ele bem cedinho, levei ele para a casa
dela, e disse, Jacina olha o menino como ta, olhava para ele e tava s6 a carcaga.
Ela pegou, levantou a peinha da bunda dele e aplicou a injecado. Foi o suficiente,
chegueino campo de futebol, me escorei na trave, e disse, padrinho, o senhor diz
que gosta de mim, naquela hora meu filho ficou curado até hoje. Cheguei em casa
e Zé Pelintra disse, me dé esse menino pra mim, e disseram nio pode dar porque
tem o pai dele, s6 depois que passar pelo pai dele, ai quando ele foi embora, ai
ela perguntou a mim, porque a senhora nao deu, ai vai e ele volta meu padrinho,
e disse, o nome dele ndo é mais Adriano, eu vou batizar ele, o nome dele vai ser
Roberto. E tanto que ele s6 conhece Adriano por Roberto, e disse ele nunca vai
ter uma dor de dente. Ele nasceu em 72. Esse menino ficou bom naquela hora,
e até hoje eu nunca fui no médico com Adriano. E um verdadeiro espirito o Zé
Pelintra. Esse espirito me presenteou (Entrevista pai Canindé).

Meado da década de 1970, Vitoria Leitdo adoeceu e faleceu. Pai
Canindé alterou o nome do Centro Sao Cosme e Sdo Damiao para Centro
de Caridade Mestra Rosalina.

Mestra Rosalina € a entidade que trabalho com ela até hoje. Ela curava muito o povo.
Era muito curadeira, muito rezadeira, € igual a mae Joana, rezava muito, curava o
povo, vixe o pessoal gostava muito dela, Mestra Rosalina chegasse aqui, era uma deusa
que chegasse, e até hoje gracas a Deus nao tenho o que reclamar, sou muito grato a
Deus (Entrevista pai Canindé)*.

Ainiciagao religiosa de pai Canindé no campo religioso afro-brasileiro
nio ocorreu por meio de um ritual de consagragao, mas pelo desenvolvimento
meditnico e o aprendizado da tradi¢io oral da benzedeira e com Vitéria
Leitao no Centro Espirita Sio Cosmo e Sao Damiio. Esse foi o processo que

4 Arezaeacuraestio presentes na trajetoria de vida de pai Canindé, desde a benzedeira que o
ensinou até as entidades com quem ele trabalha atualmente. A mie Joana a que ele faz referéncia
em sua fala € a entidade com quem ele trabalha atualmente.
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tornou pai Canindé dirigente de um centro de umbanda e, consequente-
mente, pai de santo, diferentemente do que ocorre no candomblé ketu-nago,
em que o adepto tem que passar por etapas, rituais, que o posicionam numa
estrutura dentro do terreiro.

Pai Canindé ja possuia o reconhecimento como pai de santo no campo
religioso, quando, nas décadas de 1950 e 1960, muitos dirigentes de centros de
umbanda ou mestres de jurema foram fazer em Pernambuco suas iniciagdes
no candomblé, ou o fizeram com os babalorixas que sairam de Pernambuco
para Natal, entre os quais se destacavam baba Julio Gomes, pai Leo6 e pai Nino.

Com o inicio da expansio do candomblé, no final da década de 1970,
como até hoje, agregar a iniciagdo ao candomblé amplia o status e campo de
atuacao, ser um pai de santo feito na jurema, na umbanda e no candomblé.
Nessa perspectiva, um amigo de pai Canindé, Jorge, iniciado no candomblé
em Pernambuco, aconselhava-o: “um pai de santo tem que ter isso”. Seguindo o
conselho, ele procurou pai Nino, fez a iniciacdo para Iansa no candomblé nago.

Em seu relato, ao lembrar de pai Nino, seus olhos brilharam, expres-
sando carinho, respeito e admiracgio:

Ele me ajudou muito, naquela época eu fazia muita coisa errada, ele me colocou
no caminho certo, depois que eu entendi a mensagem dele. Eu achava que ser
médium era fazer aquilo que fazia, e eu fazia muito, depois de uns trés anos fui
entendendo, a mensagem que ele foi deixando, deixei aquela coisa pra la e fui
no caminho da umbanda mesmo, na minha espiritualidade, e deu certo até hoje
(Entrevista pai Canindé).

Pai Canindé era muito procurado para realizar diversos trabalhos,
tanto os trabalhos de cura ja relatados como também os trabalhos consi-
derados moralmente como maléficos, por prejudicar a vida de pessoas.
Para entender a noc¢io de trabalho espiritual e a questdo moral no contexto
afro-brasileiro, Kelson Chaves (2011), afirma que:

O termo trabalho ganhou na umbanda varios significados, sendo atribuido a
quase toda atividade realizada dentro dos terreiros. E quando surge, porém, como
sindénimo de rito magico-religioso que ele carrega maior forcga e significancia,
pois dentre outros significados, nos terreiros onde os umbandistas giram e batem
o pé, trabalhar é principalmente um fazer ritual que, intervindo no rumo dos
acontecimentos, resolve parte dos problemas de nossas vidas (CHAVES, 2011, p. 19).

Assim, o trabalho € um saber-fazer magico-religioso, por meio do qual
clientes procuram um pai de santo para solucionar problemas diversos, entre
eles, de saude, financeiro, amoroso. Chaves (2011) classifica esses trabalhos
como ritos auxiliatorios para resolver os problemas e os distingue do trabalho
de demanda, voltado para o prejuizo de algo ou alguém. Pai Canindé foi muito
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procurado por clientes para fazer trabalhos de demandas para outras pessoas e
ganhou muita fama por isso. Contudo, a partir do momento em que conheceu
pai Nino, e orientado por ele, pai Canindé passou a ter outra compreensao
do que fazia, buscando outro caminho. Nesse sentido, pai Canindé, em seu
processo formativo religioso, tem em pai Nino a pessoa que o orientou a um
caminho de “evolucgao espiritual”, deixando de lado os trabalhos de demandas,
para se dedicar aos trabalhos relacionados aos ritos auxiliatorios.

Depois de alguns anos de iniciado no candomblé nago, pela experi-
éncia e ja ser pai de santo do Centro de Caridade Mestra Rosalina, pai Nino
concedeu a pai Canindé o dekd, conferindo-lhe a legitimidade de babalorixa
no candomblé nago. Porém, pai Canindé ndo deixou a umbanda para seguir
apenas o candomblé, mas o contrario, continuou a cultuar a umbanda em
seu Centro, acrescentando o que aprendeu do candomblé.

No inicio da década de 1980, pai Canindé procurou baba Karol® para
fazer a consagragio najurema, sendo consagrado nesse culto para o mestre Zé
Pelintra e a mestra Maria Fabiola. Ele ja trabalhava com Zé Pelintra, entre tantas
outras entidades, ja cuidava de filhos espirituais e clientes. Mas, conforme seu
relato, foi aconselhado por seus amigos, entre eles Jorge, o mesmo que o orientou
afazer a iniciacdo no candomblé com pai Nino, a fazer a iniciagao na jurema.

Como visto, a trajetoria de vida de pai Canindé é marcada por
momentos de conflitos e rupturas, em seu drama pessoal, que o conduzem
para a formacdo da sua pratica religiosa, em seu drama. Identifico, em seu
discurso, fase de critica, fase corretiva e de restauracio (TURNER, 2008).

A fase de critica (ruptura e crise): na infancia, quando ele brigou com seu
pai e saiu de casa para seguir sua pratica espiritual. A fase corretiva, quando
passou a viver na residéncia de um casal de idosos e, por fim, a fase de restau-
ragio, quando ficou conhecido como “menino curador”. Essas fases se repetem
quando ele se torna dirigente de seu Centro, ou seja, a fase de crise ocorre com
a morte de sua companheira e mae de santo Vitoria Leitdo; a fase corretiva,
quando acontece a mudanga do nome do Centro Sdo Cosme e Sao Damiio para
Centro de Caridade Mestra Rosalina; e a fase de restauracio, com a consolidagao
do seu Centro, com sua inicia¢do no candomblé com pai Nino e a consagracao
najurema por baba Karol. Todos esses processos dramaticos (TURNER, 2008)
possibilitaram a pai Canindé sincretizar todos esses elementos religiosos a sua
pratica religiosa umbandista, refletindo o sincretismo afro-brasileiro em Natal/
RN, marcado pela umbanda, jurema e candomblé.

5 Nesse periodo baba Karol ja era considerado pela comunidade juremeira natalense como
sua principal referéncia religiosa. Sobre a trajetoria do famoso juremeiro, ver: Assungao (2014).
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Pai Igor

A trajetoria de vida de pai Igor passa pelo mesmo sincretismo de
pai Canindé. Igor nasceu em 1980 e seu irmao, Yuri Fernandes Xavier de
Lima, em 1982. Os dois cresceram dentro do Centro. Sua mae, Dona Ceres,
nunca gostou da ideia de ver os filhos envolvidos. Segundo ela, devido as
dificuldades e preconceitos que ela via pai Canindé enfrentar, nao queria
que seus filhos passassem pelas mesmas adversidades.

Yuri, o mais novo, foi o primeiro a se envolver com a religiosidade
afro-brasileira. Desde crianga acompanhava os rituais dentro do Centro de
seu pai, como também ja incorporava as entidades nos toques, conforme
o depoimento de pai Igor.

Yuri sempre foi muito afoito, ele sempre teve essa vontade de ser médium, né, Yuri,
pequenininho ja pegava um cigarrinho, porque via meu pai manifestado la nos
trabalhos dele, sempre foi atencioso, curioso, ai pegava e fazia uns papelzinhos, de
papel higiénico, ai acendia e ficava fumando, escondido la de mae, pra dizer que
tava manifestado. Ai sempre teve vontade de trabalhar, ai com sete anos de idade,
ele comegou a ir normalmente, comegou a fugir de casa, pulava o portdo, prairla
pra pai assistir a gira, numa dessas que ele comegou a girar, ele se manifestou, e a
primeira entidade que ele se manifestou, se eu nao me engano foi, se nao foi Zé da
Virada foi Sibamba, um dos dois, ndo, Sibamba foi quem chegou pra ele e disse na
frente do meu pai, esse menino é médium, numa senhora, que é Dona Socorro,
que era de Sibamba e Dagmar, era muito respeitada. E ela chegou pro meu pai e
disse, desenvolva esse menino, porque esse menino tem mediunidade. Ah néo,
foi Anténio Pilintra, o primeiro mestre que baixou em Yuri (Entrevista pai Igor).

Pai Igor comegou com dez anos a tocar os atabaques com seu irmao
Adriano, que foi adotado por pai Canindé e mae Vitoria Leitdo. Depois, pai
Igor participou na gira como rodante, mas, segundo ele, “tava ali por estar
cantando, ndo tinha ideia do que fazia, por isso digo que ndo entrei nesse
dia, mas com onze anos eu girei, com dez anos eu bati” (Entrevista pai Igor).

Ceres trabalhava como professora de escola publica e privada,
passava o dia fora de casa, de forma que seus filhos, quando ndo estavam
na escola, ficavam em casa ou no Centro do pai. E mesmo quando ficavam
em casa, os irmios davam um jeito de pular o muro e ir para o Centro.
Essa convivéncia e proximidade com o local, mesmo na infancia, ja foi um
processo de aprendizado das praticas religiosas.

Chegou uma fase em que ser filho de pai Canindé incomodou pai Igor,
chegando a gerar um sentimento de revolta, principalmente no comego da
adolescéncia, e mais ainda quando percebeu os conflitos entre sua méae e seu pai,
como também a relagio amorosa que seu pai tinha com outras pessoas, motivo
pelo qual os colegas de rua faziam chacota dele por ser filho de um pai de santo.
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Eu lembro que aos onze anos, eu passei a ter o que hoje as pessoas chamam
de depressido. Eu vivia triste. Tinha pessoas perto de mim, mas eu nao tinha
amigos. Nao me relacionava com pessoas, porque eu me sentia privado ali. E
isso acompanhou a minha vida ali até os dezesseis anos, mais ou menos... até os
meus treze anos foi dessa forma, me isolando, depois eu conheci amigos, um
outro ciclo de amigos, que essas pessoas até hoje fazem parte de meu ciclo, e
foi que foi mudando alguma coisa, fui saindo dessas algemas que eu tinha me
colocado, né, por conta da minha infancia (Entrevista pai Igor).

Essa situacdo retrata a intolerancia e o preconceito religioso em nossa
sociedade. Evidencia como criancas, filhas ou adeptas da religiosidade
afro-brasileira enfrentam julgamentos em seu cotidiano, seja na rua ou na
escola. Conforme Araujo (2017), a intolerancia religiosa no espago escolar
é uma forma de racismo institucional, que transcende a questio étnica,
e passa para a questdo cultural, como a religido, por ser uma “religido de
negro”, tem o estigma do maléfico, diabodlico, uma forma de racismo disfar-
cada. Na escola e na rua, o preconceito atinge diretamente criangas e jovens
adeptos das religides afro-brasileiras. No caso de escolas, o preconceito
nio s6 parte de outros estudantes, mas também de funcionarios, seja pelo
discurso pejorativo ou proibitivo, seja pelo olhar ou omissdo diante de
situacdes de preconceito.

Enquanto pai Igor se afastava da religiosidade afro-brasileira, seu
irmao Yuri se engajou:

Ali, ele comecou a frequentar, quando foi, deixa eu ver a idade de Yuri, acho
que quando ele tinha uns quatorze ou quinze anos, Yuri ja tdo desarnado que
era,ja dava as mesas dele, dentro de casa, numa salinha pequena, e comecou a
trabalhar pro povo, foi quando ele conheceu Maria Anunciada, que até entio era
Maria do Esculacho, que ele quando se manifestava dizia Maria do Esculacho,
que na verdade era Maria Escolastica, e depois se tornou Maria Anunciada na
Jurema. Ele passou a trabalhar, a ficar conhecido (Entrevista pai Igor).

Afastado do Centro de seu pai, pai Igor chegou a frequentar uma
igreja evangélica, por estar namorando uma garota.

Antes dos quatorze anos, foi uma namorada que eu tive, a gente se envolveu, o pai
dela nunca gostou, e para fazer as vezes com ela e mae, fui aceitar Jesus, e aceitei
no pé do altar, de boa mesmo. Cabelo cortado igual ao de pinta®, um desenho
aqui (pai Igor passa a mao na lateral da cabega) de morcego, de brinco e tudo,
mas aceitei. E era a minha visao, sempre tive sorte para isso, de me chamarem

6 Expressio local, geralmente de cunho pejorativo, aos jovens de periferia que possuem caracte-
risticas em comum, como vestimentas, gosto musical, forma de dangar e andar, que tem origem na
caracterizagao dos jovens descolados na década de 1970 em Natal/RN (COELHO; LEMOS, 2015).
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de vagabundo, de pinta, sendo que eu nunca fui. Ai a mae dela me perseguia, eu
tenho sorte com evangélico, que até hoje (pai Igor se refere ao seu vizinho que
fez queixa na delegacia sobre o barulho dos toques), ndo é de agora mesmo. E
al tive outros processos com outras crentes, conheci outras pessoas evangélicas,
foi bom pra mim, passei um tempo quieto, eu ndo bebia (Entrevista pai Igor).

Sua mae também o orientou a fazer os sacramentos da Igreja Catolica.

Fiz a primeira comunhao na escola sagrada familia, estudava 14, minha mae
queria muito que com quinze anos eu fizesse a crisma, e a0s quinze anos eu me
crismei, comecei a participar da igreja, ai me crismei, participei de um grupo de
jovens. E dessa Crisma eu comecei a ter amizade 14 dentro, na Igreja Sao Pedro
no Alecrim, as pessoas la me incentivaram a participar do grupo de jovens, e
foi justamente nessa época que comecei a fazer visita no grupo de jovens que
era na quinta-feira, nos encontros, e minha mae dizia que eu nao ia praticar o
catolicismo, dizia que eu iria parala, para namorar, e ndo era. E1a a gente ensaiava
musica, hino, louvores, a missa né, passei a cantar, e meu maior desgosto assim, na
época, € porque minha mae nio foi me vé cantar na missa, ela acreditou que eu
nao estava ali para isso. Meu sonho era ela me ver cantando, e foi quando eu me
revoltei. Eu passei a nao acreditar mais em Deus, em nada (Entrevista pai Igor).

Magoado com a mie, deixou de frequentar a Igreja Catélica, como
também, devido a alguns conflitos com seu pai, citados anteriormente,
distanciou-se da umbanda. Adolescente e em conflito com os pais, pai Igor
nio se preocupava ou acreditava na espiritualidade.

Eu nao gostava de umbandista, de espiritismo, nao gostava nada disso, eu era
totalmente rebelde a essas coisas, eu ndo gostava, eu nem era simpatizante,
devido as coisas particulares de familia, ndo tinha nenhum respeito, chegueia
xingar os espiritos (Entrevista pai Igor).

Passou a frequentar lugares e ter amizades com pessoas que o levaram
ao vicio etilico. “N3o tinha uma boa convivéncia, ai eu me tornei adolescente,
fiquei rebelde, e passei a ir a um lugar que ndo era bom pra mim. Eu era
loucio, vivia num mundo totalmente diferente do meu irmio” (Entrevista
pai Igor). Passava dias fora de casa com esses colegas. Enquanto isso, seu
irmao ja atendia clientes e abria mesas na casa em que residia com sua mae.

Com dezessete anos, iniciou um relacionamento com Jesilene
Nascimento, sua atual esposa. Segundo pai Igor, ela foi a responsavel por ele
mudar seu jeito, mas nao foi da noite para o dia. Suas saidas com os colegas
durante dias e noites continuaram. Aos dezoitos anos, pai Igor prestou
servico militar obrigatério na Marinha do Brasil, inicialmente na Base
Naval de Natal, sendo transferido posteriormente para servir na Escola
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de Aprendizes de Marinheiro em Recife/PE. Apés a prestagdo do servigco
militar, pai Igor retornou para a casa da sua mae em Natal.

Nesse periodo, ele manteve-se afastado de qualquer religiao, seguindo
sua vida com mas companhias, apesar de estar convivendo com sua esposa
e de ja ter sua primeira filha. Porém, aos vinte € um anos de idade, um fato
mudou a sua vida. Quando ele estava assistindo a uma das mesas de seu irm3io,
Yuri, incorporado com a mestra Maria Anunciada, aproximou-se e disse que
ele teria que fazer uma escolha a respeito de sua vida em trés dias. No mesmo
instante, pai Igor xingou a mestra em pensamento, e ela disse: “eu nem sou
isso que vocé esta pensando, e eu ndo sei realmente de nada nao, mas daqui a
trés dias vocé vai me procurar” (Entrevista Igor Fernandes Xavier de Lima).

Antes do terceiro dia, pai Igor desesperado procurou seu irmio para
falar com a mestra Maria Anunciada. Seu irmao tomou até um susto, pois
ele nunca gostou de espirito e agora estava pedindo para falar com um. Yuri,
mesmo receoso, chamou a mestra Anunciada. Quando Yuri incorporou,
antes de pai Igor relatar o que estava ocorrendo com ele, a mestra disse-lhe
tudo sobre seu problema e que, se ele quisesse continuar vivo, a saida era
entrar para o caminho espiritual, caso contrario, seu destino breve seria a
morte. Entdo, pai Igor disse:

Agora vou entrar, mas eu ndo sei como vou entrar. Automaticamente partiu uma
coisa dentro de mim, que eu tive vontade de fazer, fui pedir a beng¢do aquela mestra,
que hoje por sinal é minha madrinha (Entrevista Igor Fernandes Xavier de Lima).

Desde entao, pai Igor decidiu se dedicar a religido. Como ele diz,
“ : ”»” : : 7 . .
eu entrei pela dor”. Iniciou como cambone’ do espirito de Yuri. A mestra
Anunciada pediu que pai Igor fizesse uma bata azul para Ogum, e assim ele fez
e passou a frequentar o Centro de seu paijunto com seu irmao, como também
a auxilia-lo nas mesas. Deixou de lado os vicios e focou na espiritualidade.

Comecei a frequentar, mas assim, s6 usando o pensamento. Sempre soube usar o
pensamento parauma coisa boa, tipo, meu irmao esta fazendo um trabalho, eu ajudo
ele para dar certo, entio eu usava o pensamento, vai dar certo, vai dar certo, vai dar
certo (Entrevista Igor Fernandes Xavier de Lima).

Além dos trabalhos realizados por seu irméo, pai Igor também ajudou
em muitos dos trabalhos realizados por seu pai Canindé.

7 Cambone é uma palavra de origem bantu, kambondo, e no candomblé de angola designa os homens
iniciados que ndo entram em transe, o equivalente ao oga no candomblé ketu, sendo responsaveis
por diversas fungdes no terreiro. Na umbanda, o termo aportuguesou como cambone ou cambono
para designar os que auxiliam as entidades nos rituais.
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Figural - A esquerda, pai Igor e pai Yuri em uma gira no Centro de pai Canindé.

Fonte: Arquivo pessoal de pai Igor, ano 2001.

Meu Pai viu na gente um apoio, porque a gente estava dando a mao mesmo 1a, a
gente tava levantando a casa, Yurija sabia das coisas e me passava, os pontos... passei
a ajudar Pai numa oferenda, numa feitura de santo, passei a ver uma feitura de
jurema, entdo antes de ser enjuremado eu vi muita coisa, né. Eu ndo fui preparado
sem ver. Eu fui preparado vendo. S6 que eu nio entendia. As rezas, quando meu
paiiacortar para exu, eu nao entendia, mas como meu Pai disse, a convivéncia faz
vocé aprender, e eu comecei a aprender (Entrevista pai Igor).

Depois de um tempo frequentando o Centro de seu pai, apés um desen-
tendimento, ele e seu irmao se afastaram. Passaram a frequentar o Centro
Caboclo Aracati, dirigido pelo mestre Geraldo Guedes. A amizade de Yuri com
Cleone, filho de mestre Geraldo Guedes, foi o que oportunizou esse encontro.

Foi no Centro Caboclo Aracati do mestre Geraldo Guedes que pai Igor
incorporou o primeiro espirito em uma gira. “Na casa de meu pai, recebi pela
primeira vez o caboclo Zé Luiz, em gira recebi pela primeira vez em Geraldo
Guedes, a Preta Corina e o caboclo Arranca Toco” (Entrevista pai Igor). E
assim, pai Igor foi se desenvolvendo no caminho da espiritualidade. Depois
de aproximadamente um ano, pai Igor e seu irmao voltaram a frequentar o
Centro de seu pai. Yuri ja tinha sido consagrado por seu pai na jurema para



amestra Maria Anunciada e mestre Antonio Pelintra. Depois de um tempo,
pai Canindé decidiu fazer a consagracdo de pai Igor na jurema.

Entao quando chegueina casa de meu Pai, apos umas seis giras, ele anunciou para
todo mundo que eu ia fazer minha Jurema. Enquanto eu tinha dito a ele que eu
queria fazer, ndo tinha dito quando, e ele ja foi dizendo que ia fazer. Entao sai nas
carreiras pra comprar tudo em uma semana. Na época meu irméo estava com o
plano de comprar um terreno para construir o centro dele 1a na Zona Norte, uma
pessoa deu mil e quinhentos, o terreno era trés mil, e minha esposa vendia roupa.
Aicada um deu setecentos e cinquenta reais pra mim ajudar, faltando trés dias,
em cima da hora. Ai fui sair para comprar. No dia que sai para comprar tudo, foi
o dia que foi feito. No outro dia era o toque. Foi trés dias, o dia que fiz a jurema,
no outro o toque, € no terceiro, sai (Entrevista Igor Fernandes Xavier de Lima).

Figura 2 — A esquerda, pai Igor em sua consagracio na jurema. A direita, pai Igor
com o mestre Pé de Garrafa e seu pai Canindé.

Ele foi consagrado na jurema ao mestre Pé de Garrafa, a mestra
Aninha do Angel6 e a preta velha Corina. A partir dai, pai Igor deixou de
ir ao Centro Caboclo Aracati, dedicando-se exclusivamente a casa de seu
pai Canindé e as mesas de seu irmao Yuri.
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Na época, pai Igor e sua esposa estavam morando em uma casa
alugada. Até que comecou a aparecer pessoas para ser atendidas por pai Igor.

Eu trabalhava na CONSTELS?, de ajudante de canalizacao, abria os buracos no chao,
aquele negocio de telefonia. Ai uma amiga de Vinha, que Vinha considera como
irma, pois morou na casa dela, tava precisando de ajuda. Ai passou la em Vinha,
e disse que estava atras de um homem que trabalha, que ja foi em trés pessoas, e
ninguém quer me atender. Eu tenho o meu marido que trabalha, mas nao sei se ele
atende. Mas ele vai atender, e eu sem saber de nada, quando chego em casa, também
nesse meio termo a gente tava de mudanga, eu sei que nio consegui atender nessa
casa, consegui atender na outra casa (Entrevista pai Igor).

E através da realizacdo de trabalhos que o juremeiro mostra seu
desenvolvimento e ciéncia no caminho espiritual. Segundo Kelson Chaves
(2011), o trabalho € a experiéncia magico-religiosa, o saber-fazer do reli-
gioso, que se aprende pela mediagdo de um pai ou mae de santo, ou de uma
entidade espiritual: “é muito comum as narrativas de pais e Maes de Santo
revelarem aspectos de autoaprendizagem, bem como aprendizagem sem
mediagcdo humana, diretamente com os espiritos” (CHAVES, 2011, p. 122).

Pai Igor ndo conseguiu atender aquela primeira pessoa que o procurou,
devido a mudanca de residéncia. O primeiro trabalho realizado por pai Igor,
segundo seu relato, foi o caso de uma crianga que estava doente, acamada fazia
mais de més, e Igor, através de um recado do mestre Zé Pelintra, avisou ao
pai da crianca que no dia seguinte ela estaria curada, e assim se concretizou.

Depois apareceram outras pessoas.

Foram duas, pediram para eu fazer uns trabalhos para elas, comegou a dar certo.
Ai comecou outra guerra, as perseguicoes em cima de mim, porque como eu era
recém feito, ja tava trabalhando pros outros, ja tava vivendo daquilo ali, era cliente
batendo na minha porta (Entrevista pai Igor).

Pai Igor conseguiu formar uma rede de clientes apds sua consagracio
na jurema, que lhe proporcionou uma mudanga de vida, passou a manter
sua familia através das consultas e dos trabalhos. Porém, isso criou uma
rivalidade com os outros que frequentavam o Centro de seu pai, um clima
de disputa por quem tinha mais cliente, ou realizava mais trabalho, como
também quem conseguia demandar e derrubar o outro.

Na época, pai Igor comecou a se aprofundar, a procurar saber sobre
a espiritualidade:

8 CONSTEL - Construgao e Empreendimentos Ltda. Empresa do ramo da construgao civil.
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Entéo fui atras de minha v6 e minha tia, para conhecer mais. Também passei
a frequentar das mesas de minha tia no Guarapes. Ninguém apostava no meu
potencial, eu fiz jurema, mas eu era invisivel, eu era invisivel. E eu passei a procurar
o dom, eu muito curioso, procurei minha v6 e de minha tia. Minha v6 nao tinha
casa aberta, era s6 médium. Todo dia as quatro horas da tarde ela conversava com
os espiritos. Ai eu ia la naquele horario conversar com ela. Mas eu nao conversava
com nada nio, ela quem conversava la. E minha tia sempre dava as mesas dela.
Comecei a participar nas mesas da minha tia no sabado. Minha v6 Geralda da Cruz,
minha tia é Maria de Fatima de Lima (Entrevista pai Igor).

A maioria dos trabalhos era relacionada a area amorosa. Como também
de demanda, trabalhos que prejudicavam a vida de pessoas. Foram muitos
trabalhos desse tipo, que até ficou conhecido como bruxo. Nao muito diferente
do percurso de seu pai Canindé, também afamado por fazer demandas.

Hoje pai Igor, ao falar sobre essa época, diz que o que ele aprendeu e
fez ndo faz mais e nao quer passar isso para seus filhos, pois as consequén-
cias para sua vida nao foram boas. Pai Igor relatou que seu segundo herdeiro
teve um grave problema de saude, e ele relacionou como consequéncia dos
seus trabalhos. Entdo, fez uma promessa de nao mais realizar esse tipo de
trabalho, pela cura de seu filho. Foi quando ele melhorou.

Chegou uma fase em que os trabalhos diminuiram, nao apareceram
mais clientes.

Eu tava tao no auge, tdo bem, que eu vivi a primeira queda. A primeira queda
foi quando todo mundo me abandonou, eu fiquei sozinho, sem ter cliente, sem
ter nada, ficou eu e meus assentamentos, e zelando os meus espiritos, botando
as coisas deles, mas ao mesmo tempo eu tive uma intriga com meu pai, e eu
passei a ficar s6 (Entrevista pai Igor).

As disputas, os conflitos com os irmaos de santo do Centro de seu
pai, com seu pai e seu irmao Yuri, chegou a um ponto que ele ficou isolado.
Segundo seu relato, pai Igor considerou sua primeira queda espiritual. Depois
de um tempo, quando ele estava incorporado com sua mestra Aninha do
Angel6, ela mandou um recado para que ele procurasse seu genitor. E foi o
que ele fez, retornou a frequentar o Centro de pai Canindé. A mestra também
disse que iria subir, e outra viria assumir seu lugar. Foi quando pai Igor se
desesperou, pois a mestra Aninha era quem lhe dava o pao de cada dia através
dos trabalhos e por quem ele tem um grande amor e consideragio. “Entdo eu
fiquei em desesperado, eu ja ndo tinha ninguém mais, e chega um espirito
que eu ndo conhecia, e ainda por cima sem ninguém, eu achei que ia ter uma
queda pior”. Foi entdo que Igor passou a incorporar a Pombagira Rainha.

Pai Igor retornou ao centro do mestre Geraldo Guedes. Chegou até
frequentar mais do que o centro de seu pai. “Ai fiquei mais indo 1a do que préprio
na casa de meu pai, e aprendendo algumas coisas também. Coisas que até hoje
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ainda fago, mas tinha um certo conhecimento” (Entrevista pai Igor). Para além
do conhecimento aprendido na familia, com seu irmao, seu pai, sua tia e avo,
Igor aprendeu também no Centro Caboclo Aracati, nas pessoas de Cleone e
Geraldo Guedes, conhecimentos que vao marcar e caracterizar sua pratica
religiosa. Conhecimento e ciéncia religiosa, que se aprende no convivio com
outros religiosos, através da tradicao oral, da experiéncia cotidiana dos rituais.
Até entio, Igor ndo se via como pai de santo, sendo um dirigente de um
centro. Porém, seus guias espirituais ja apontavam o que ele seria no futuro.

O meu espirito quando baixava dizia que eu ia ser muito feliz, e que iria abrir
um centro, que eu ia tomar conta de pessoas, mas eu ndo acreditava e ndo queria.
Mesmo estando de dentro eu nao queria, eu queria ajudar meu irmao, foi a pessoa
que me salvou (Entrevista pai Igor).

Com o tempo, pai Igor passou a fazer uma vez por ano uma festa para
a Pombagira Rainha, tradicdo que mantém até hoje, sempre no final do més
de novembro. Ele foi aprendendo com a Pombagira Rainha conhecimentos
que até entdo nao tinha. “Ela dizia coisas que era do santo, coisas que era de
candomblé, ela dizia coisas que era de umbanda, e eu ficava sem entender
como ela tinha esses conhecimentos todos, que eu mesmo nio tinha, mas eu
fui por ela”. Para além do conhecimento aprendido com os outros religiosos,
na religiosidade umbandista, existe também o conhecimento aprendido
pela espiritualidade, pelas intuicdes, recados, orientagcdes, que vém do plano
espiritual. Assim, um médium, no seu processo de formacao, aprende no
convivio com os vivos e as entidades espirituais.

A Casa Amarela

Pai Igor ainda nao se sentia seguro para conduzir uma mesa de
jurema como seu irmao fazia. Até quando se mudou para a Casa Amarela.
Esse nome é devido a cor da habitagdo, localizada na rua Crezo Bezerra,
53, bairro das Quintas.

A referida casa foi onde pai Igor comecou a conduzir as mesas, como
também a retomar os atendimentos aos clientes,

mas se eu ja recebia espirito e ja tinha um certo conhecimento, acho que dou uma
mesa, foi quando eu dei a primeira mesa. Mas diante disso eu passei muita difi-
culdade, mesmo dando essas mesas. Depois que eu comecei a segunda, a terceira
em diante, ai eu fiquei mais afamado do que ja era no comeco. O povo pegue me
procurar?, o povo tava adivinhando, e pegue me procurar, foi chegando gente na

9 O vocabulo “pegue’, utilizado na expressao local, diferentemente do sentido de segurar, tem o
significado de intensidade e grandeza, ou seja, que houve uma grande procura.
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minha casa, foi chegando gente na minha casa[...]. Chegou um ponto na mesa, que
na minha casa ndo tinha mais espaco, que dizer eu comecei numa salinha, onde
era sofa, rack e tudo, daqui a pouco eu tinha que tirar sofa, rack e tudo pra poder
deixar a sala livre, era tudo arrochadinho (Entrevista pai Igor).

Segundo relato de pai Igor, eram vinte e duas pessoas que parti-
cipavam como médiuns das mesas; ja na assisténcia, as pessoas que iam
assistir as mesas eram muitas, que chegavam a ficar do lado de fora da
casa. A Casa Amarela n3o era apenas o local da residéncia de pai Igor e
onde ele realizava as mesas, 1a também havia um espaco reservado para os
assentamentos dos seus mestres, como também para pessoas que tinham
feito assentamentos em outros centros e passaram a frequentar sua casa.

A Casa Amarela, nesses termos, foi uma prévia do que viria a ser
o CEUP Rainha e onde Igor Fernandes Xavier de Lima comecou a ser
reconhecido por pai Igor.

Aieufui, comeceia trabalhar, € tao tal que as pessoas me tinham ja consideragao
como pai, e eu nao aceitava nem uma benc¢ao, ndo me aceitava como um lider
espiritual, ou entdo uma pessoa que estava ali como um pai de santo, ou zelador
do santo, eu ndo me aceitava. Entdo eu nio aceitava a bengao por causa disso
(Entrevista pai Igor).

Apesar de nio receber o cargo de pai de santo através de uma
cerimonia ritual, com a entrega de um dekd, como ocorre no candomblé,
ou outro ritual especifico na umbanda para conceder tal cargo, pai Igor
passou a ser chamado dessa forma pelas pessoas que ele orientava através
das consultas quando estava incorporado, nas mesas, no jogo de buzios ou
cartas. Ou seja, o titulo de pai de santo se deu por meio do reconhecimento
social do grupo de pessoas que o seguiam, tal como seu pai ao assumir o
Centro de Vitoria Leitdao na década de 1970.

A Casa Amarela é uma referéncia até hoje nos discursos de pai Igor
como um local de unido, confraternizacao: “na Casa Amarela as pessoas
davam as maos e pediam uma pela outra. Nas mesas cada um trazia
um alimento e no final todos comiam juntos. A energia era muito boa”
(Entrevista pai Igor). Contudo, o fim da Casa Amarela comecou quando pai
Igor realizou um trabalho para uma mulher que lhe prometeu uma casa.

Quando eu fui resolver um trabalho de uma pessoa, e eu resolvi um trabalho e
ela me deu aquela casa, porém, a pessoa me deu a casa de boca e eu tive alguns
problemas com o pai dessa pessoa, porque achou que eu tinha invadido a casa
dela, me chamou indiretamente de ladrao, invasor de terreno, de propriedade
(Entrevista pai Igor).
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Diante das acusag¢oes por parte do pai de sua cliente, que ndo sabia da
doacdo que sua filha fez, pai Igor se organizou financeiramente, entregou a
Casa Amarela, foi residir com a mie, juntou dinheiro por quase um ano e,
com a ajuda da mie, pagou a casa. Pai Igor inicialmente pensou em residir
nela, porém, precisou fazer uma reforma, chegou a gastar o que nio tinha,
os cartoes de crédito de sua esposa, para fazer essa reforma, e ndo terminou.
Até que decidiu fazer daquela residéncia um centro.

0 CEUP Rainha

Segundo pai Igor, quando resolveu fazer o centro, dedicar aquele espaco
aos espiritos, as condicoes melhoraram: “aos poucos percebi que quando eu
entreguei a eles, as coisas foram ficando mais faceis” (Entrevista pai Igor). Entao
a casa passou por outra reforma para ser o local em homenagem a Pombagira
Rainha, entidade que assumiu a frente dos trabalhos e mesas de pai Igor. Assim,
o centro construido foi nomeado em homenagem a ela: CEUP Rainha.

Nesse pouco tempo, em seis anos ja tava montando o meu centro. Isso foi um
susto, ninguém me via como tal. Foi muito rapido Zé. Foi muito rapido para
mim atender a primeira pessoa, foi muito rapido pra mim fazer aquele circulo
de filho, e foi muito rapido pra mim abrir uma casa. Foram seis anos. Foi muito
ligeiro. Entao aquilo criou um espanto. Foi um espanto. E eu comecei a tocar
o barco. Al meu irmao retorna a ter um convivio melhor comigo, porque nao
posso negar que ele me deu um grande apoio (Entrevista pai Igor).

A construgio do CEUP Rainha nio foi facil,

alguns filhos da época comegaram a ajudar como podiam, quatro se juntaram
e compraram um milheiro de tijolos, dois se juntaram e compraram aos poucos
os sacos de cimento, fora meus trabalhos que eu fazia a parte, o dinheiro do
pedreiro e do servente vinha de uma das minhas filhas, foram oito meses
até cobrir a casa. Depois vieram as outras construgdes para terminar total
(Entrevista pai Igor).

Com o apoio de todos os filhos, o CEUP Rainha foi construido. A
construgao do centro em poucos anos de caminhada na espiritualidade por
um jovem que ndo queria se envolver com nenhuma religido, entrou na
umbanda e foi reconhecido como pai de santo, chamou atencao tanto de
seu pai Canindé como também dos centros proximos. A construgio e manu-
tencao do centro foi dificil, seu irmao Yuri foi um dos que mais incentivaram
para que isso ocorresse, desde a entrada de pai Igor na religido, passando pelo
apoio na consagrag¢io na jurema e no come¢o do CEUP Rainha.
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Quase um ano apos a construgao, devido a conflito interno entre seus
filhos e seu irmao Yuri, muitos que o acompanhavam desde a Casa Amarela
sairam, ficaram aproximadamente trés. Pai Igor seguiu com seu irmao Yuri, e
juntos davam toques e mesas, da mesma forma como ocorria na casa de sua mae.

Muitos dos meus filhos nao foram para o bairro Nordeste, por causa do meu
irmao, do estilo dele. Eu tinha onze pessoas, e essas mesmas onze foram
embora. Quando (um dos filhos) informou que ia sair, ai todos foram com
ele. Al eu passei a ficar mais ou menos s6. Al meu irmao veio com os filhos
dele. Aifoi renovando a casa. Aparecendo novos filhos (Entrevista com pai Igor
Fernandes Xavier de Lima).

Conflitos internos sempre acontecem nos centros, a ponto de haver
saidas de filhos, como ocorreu no CEUP Rainha, e muito antes, com a saida
de pai Igor da casa de seu pai. Esses dramas, usando o termo de Turner (2008),
ocorrem por diversos motivos, chegando a provocar rupturas ou novas
adequagdes. Como apresentado na fala anterior de pai Igor, um dos filhos
que tinha bastante influéncia nos demais entrou em conflito com Yuri por ndo
concordar como ele conduzia os rituais, na disputa de poder. Pai Igor ficou com
seu irmao, de forma que seu filho e outros que o apoiaram sairam do centro.

Entre 0 nago e o ketu

Com o tempo, pai Igor sentiu a necessidade de uma referéncia no
culto aos orixas. Algumas pessoas ja o procuravam para cultuar os orixas.
Ele ja havia passado por um amaci (ritual de lavagem do “ori” para o orixa)
feito pelo seu pai, porém nio deu prosseguimento nos rituais no candomblé
com ele. Na época, pai Igor estava afastado de seu pai pelos conflitos
pessoais e até mesmo espirituais, por ter sua forma de agir e, segundo
seu relato, seu pai queria que ele ficasse sempre abaixo dele e proximo,
chegando até a desacreditar dele e de seu potencial.

Afastado de seu pai, pai Igor procurou o candomblé nago, no qual
ja havia realizado um amaci, e ja possuia conhecimento pelo convivio na
casa de seu pai:

Jatavacom casaaberta, eu sempre gostei de Nagd. Meu pai tocava o xamba, eu gostava

mais do nago puro, que é menos dangante, o xamba é mais alegre, festivo, meu pai
cultua o Xamba, de Pai Nino. Mae Nem cultua o Nago puro. Eu conhecia mae Nem
de nome. E ela passou a ter um convivio la em casa, a partir do meu sogro Dainha,
nome Jesaias Nepuciano de Andrade, que é oga de Nago. Era oga de Pai Leo, e de Pai
Nino também. Pedi para ele convidar mae Nem pra da um toque la em casa. E ela foi
algumas vezes. Me auxiliou muito. Me deu muita forga. Fiz um jogo com mae Nem.
Nesse periodo eu estava totalmente distante de meu Pai (Entrevista pai Igor).
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Foi mae Nem'° quem ajudou pai Igor a fazer a mina do CEUP Rainha.
A mina é um espaco sagrado, que simboliza uma coluna de forca que
sustenta um terreiro. Ela fica enterrada no centro do saldao, onde ha um
destaque por meio de uma figura, ou uma pedra que se destaca da cor
do piso. A feitura da mina se da através de um ritual especifico apenas
para iniciados e poucas pessoas que também servem de testemunha do
que foi realizado. Como ja mencionado, a mina é um fundamento para
servir como um pilar espiritual de sustentacdo do centro. No candomblé,
chama-se também cumeeira, pois, além da parte que fica no chdo (mina),
no meio do saldo, existe outro fundamento que fica préximo ao teto (cume)
do terreiro. Geralmente a mina é entregue ao orixa Xango6 ou a Oxo6ssi; no
caso do CEUP Rainha, foi entregue a Xango.

Apesar de todo apoio dado por mae Nem a pai Igor, ele ainda n3o tinha
se decidido por seguir ou ser iniciado no candomblé. Também comegou um
conflito com seu irmao sobre a maneira deste conduzir as giras, com a qual
nao concordava, e, como das outras vezes, afastou-se do irmao.

Em um desses conflitos familiares, eu conheci Lenilson. S6 conhecia de vista, nao
tinha proximidade. Ai fui comprar um material para fazer um trabalho, e ele olhou
pramim e fez, posso falar com vocé. Eu disse pode. Vocé nio lembra de mim nao,
eu disse lembro. Mas porque vocé nao fala comigo. Eu ndo tenho proximidade
com vocé, eu vou falar o que. Eu tenho um negocio para te dizer, eu sinto uma
tristeza no teu olhar. Vocé ta precisando de ajuda. Eu conhe¢o uma mae de santo,
vala depois. Ai eu fui. Ai foi quando eu conheci o candomblé do Ketu, de mae Isa.
Ai eu passei um bom tempo observando. Ai pedi para ela fazer um jogo, e nesse
jogo paraminha surpresa, e aquilo me chocou muito. Ai fiz ainda quatro limpezas.
Tudo o que ela disse no jogo bateu. Eu me encontrei com Mae Isa, com o santo, s6
nao me encontrava no Ketu. Como até hoje nao me encontro (Entrevista pai Igor).

Pai Igor estava se sentindo esgotado espiritualmente, principalmente
devido aos trabalhos e a condug¢ido do CEUP Rainha, nio tinha a mesma
disposic¢ao, sentia-se sem forca, entao procurou maie Isa!! para fazer uma
limpeza. Essa limpeza deu t3o certa que depois realizou mais trés.

10 Mae Nem, Maria da Gloria Silva, nascida em 1938 na cidade de Canguaretama/RN, é uma
referéncia no candomblé nag6 na cidade do Natal. Foi iniciada na década de 1960 por pai Le6, apos
passar pelos centros de Tenente Andrade e baba Karol. Ela caminhou por dez anos junto a pai Leo,
chegando a ser a mae de santo da casa. Fundou o Centro Iemanja Saba, localizado inicialmente no
bairro Bom Pastor, depois mudou-se para o bairro Pajucara, Zona Norte de Natal. No ano de 2018,
devido a sua dedicagao de mais de cinquenta anos a religido de tradicdo nago na cidade do Natal,
recebeu o prémio Mérito Deifilo Gurgel, entregue pela Fundagao José Augusto/Secretaria de Cultura
do Estado do RN, e o Prémio Mestres da Cultura Popular da FUNCARTE/Prefeitura Municipal de
Natal. Por problemas de saude, precisou fechar o centro, vindo a falecer no dia 06/04/2022 (PROJETO
MAPEAMENTO DOS TERREIROS DE NATAL, [2022?], informagao on-line).

11 Mae Isade Nana, Isali Rodrigues de Souza, nascida em 1947 nas redondezas da cidade de Sobral/
CE, foi iniciada no candomblé ketu em 1981 por pai Gilson na cidade de Sao Paulo. Atualmente
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Nesse periodo, pai Igor se viu diante de um dilema sobre qual
tradicdo de candomblé iria seguir. Ficou em duvida entre o nagd de mae
Nem e o ketu de mae Isa. Segundo seu relato, a Pombagira Rainha, quando
incorporava nele, passava para ele conhecimentos sobre o santo, que ele
desconhecia, e ela queria que ele fosse iniciado no ketu. Nao obstante,
quando incorporado com a preta velha Corina, sua mestra, era orientado
a seguir o nagd com mae Nem. Entre a preta velha Corina e a Pombagira
Rainha, nago e ketu, pai Igor colocou na balanca os diversos fatores ou
implicac¢oes, como afinidade pessoal e espiritual com o culto, condi¢des
financeiras para fazer a iniciac¢ao, aceitagdo dos filhos pelo culto, entre
outros. Até que um fato chamou a atengao de pai Igor para o ketu:

Foi quando eu descobri no candomblé uma esséncia do santo, que era assim,
assim, assado. E batia, e como eu disse no comeco, batia com o que Mae Isa
tinha me falado, e uma coisa que meu espirito tinha dito, no dia que for para
ser, aquela pessoa vai dizer o nome de quem verdadeiro eu sou. E quando eu
cheguei 14, ela falou logo o nome, entdo era uma resposta concreta, de que era
ela a principal pessoa pra fazer meu santo. Entao o espirito ja tinha me falado,
eu nio fui la em vao ou a toa. Talvez é, passou meu Pai, passou Mae Nem, e
passou Mae Isa, mas o que o espirito verdadeiro queria talvez fosse a mao de
Mae Isa, a mao, a histéria, a ancestralidade, do que aquilo vinha trazendo. E o
meu espirito € realmente muito antigo, eu nao sei a ligacdo que existe entre o
ketu e a minha pombagira, mas existe, existe. Ai quando cheguei la ela falou o
nome, entao aquilo foi uma resposta pra mim, o nome da minha pombagira s6
quem disse foi ela (Entrevista com pai Igor).

Com os resultados positivos das limpezas feitas por mae Isa, prin-
cipalmente no campo do trabalho, no ano de 2010, pai Igor foi iniciado
no candomblé.

Eu entrei em dezesseis de outubro de 2010 para fazer o meu santo. Fiquei pré-reco-
lhido porque tinha um rapaz ja fazendo o santo e ele ia sair naquela semana, na qual
eu estava la me resguardando. Depois passei vinte e oito dias ao todo recolhido.
Cumpri meu resguardo de trés meses, apos o santo. E depois um outro resguardo
de um ano. Cumpri todos os dois bem direitinho, de quelé, sem poder fazer certas
estripulias, comendo com as maos, essas coisas, que pedem (Entrevista pai Igor).

Pai Igor tornou-se ia6 feito para Oxo6ssi no candomblé ketu do I1é
Olorum, e ja era considerado pai de santo na umbanda responsavel pelo
CEUP Rainha. Isso criou uma expectativa sobre como ficaria sua situagio:

€ mae de santo junto com seu marido, pai de santo Hércules, do I1é Olorum, fundado em 1989,
no bairro Santos Reis, depois mudou-se para a cidade de Parnamirim/RN (ARRUDA, 2016).
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um iad que ja tem casa aberta na umbanda. Lembro que pai Igor se torna pai
de santo na umbanda por reconhecimento dos filhos e clientes, e que seu
culto nessa religido tem como referéncia o seu pai, uma umbanda cruzada
com ajurema e o candomblé nago. Essa dupla iniciagdo, no candomblé e na
jurema, nao € algo novo na religiosidade afro-brasileira em Natal, apesar
de serem religides distintas, com hierarquia, cosmovisio e rituais proprios,
elas se harmonizam em terreiros.

O candomblé nagd, no qual pai Canindé foi iniciado, possui maior acei-
tacio dos rituais de umbanda e jurema do que o candomblé ketu. Este se expandiu
com o discurso de africanizagio, da busca de uma pureza, de origem africana
nos seus rituais (CAPONE, 2004; DANTAS, 1988), em oposi¢ao ao sincretismo.

A iniciacdo de pai Igor no candomblé representa bem o que Stefania
Capone apresentou sobre o conflito da dupla filiagao.

Logo, se por um lado os chefes dos terreiros precisam de muitos iniciados para
se impor no mercado religioso, por outro a iniciagdo dos médiuns de umbanda
acarreta uma situacdo de conflito entre estes e os detentores da ortodoxia do
grupo de culto. A resposta a esse paradoxo €, entdo, dupla: ou o chefe do terreiro
impde uma separacgao espacial, isto €, nao aceita a possessao pelos exus em seu
terreiro, mas a tolera fora deste (na casa ou no terreiro do médium, caso possua
um), ou reinterpreta esses espiritos “africanizando-os”. Os exus de umbanda se
tornam, pois, os “escravos” dos orixas (os servidores das divindades africanas),
inscrevendo-se dessa maneira nalégica ritual do candomblé. Assim, ainda que
a maioria dos médiuns afirme que a Pombagira é uma criagao tipicamente
brasileira, ela pode ser reinterpretada e legitimada como a “escrava” de uma
divindade, isto é, como um Exu africano (CAPONE, 2004, p. 28).

Pai Igor justificou sua iniciacao no ketu, a partir da relacdo da Pombagira
Rainha com essa tradicdo do candomblé, cuja reinterpretacao Stefania Capone
apontou na citagao anterior, na qual insere a Pombagira na l6gica do candomblé.
Outro ponto € que, para pai Igor exercer sua fung¢io de babalorixa do candomblé
ketu, era preciso ter um terreiro de ketu e ndo de umbanda, conforme apontado
por Capone (2004), quando registra a necessidade da constru¢io de um novo espago
reservado s6 para o culto do candomblé. Muitos terreiros que possuem os dois cultos
tém um saldo para os rituais de jurema ou umbanda e outro exclusivo para os rituais
dos orixas. Mas tal fato n3o ocorreu. Com o passar do tempo, pai Igor se afastou
do I1é Olorum. Dessa forma, continuou apenas com a umbanda no CEUP Rainha.

Antes de conhecer Mae Isa, eu conheci mae Nem. S6 que eu ndo me simpatizei
com o que estava vendo, ndo de Mae Nem. Nio era aquilo que estava buscando.
Entéo foi uma coisa espiritual. Nao batia. Nao tive afinidade com aquele nago.
Eu vium Nag6 quando eu era menino. Entao era super diferente. Mae Nem fez
amina de Xangé naminha casa. E hoje ndo tenho mina nenhuma. Eu nao tenho
afinidade com o Ketu, eu tenho afinidade com mae Isa. Tenho afinidade com a
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mao dela, mas aquele Ketu, aquela danca, aquele ritual ali no meio do salao eu
nio tenho afinidade (Entrevista pai Igor).

A umbanda do CEUP Rainha vai ser construida a partir de toda traje-
toria de vida de pai Igor, dos seus conflitos e dramas pessoais, que provocaram
rupturas, crises, correcoes e reintegracio, na concepcao de Victor Turner
(2008): a experiéncia de sua infancia, o conflito pessoal com seu pai, que o
distanciou da religiosidade; o inicio de sua caminhada junto ao seu irmao
Yuri, a partir de um problema pessoal, que o fez romper com um estilo de
vida para iniciar uma vida nova na religiao; o Centro Mestra Rosalina de seu
pai Canindé; o Centro Caboclo Aracati, com Geraldo Guedes e Cleone; a Casa
Amarela; o apoio que recebeu de mae Nem do candomblé nago; e a iniciagao
de mae Isa no candomblé ketu, além do que ele aprendeu com suas entidades.

Eu fiz essa junc¢ao, aonde eu sentia a necessidade dessa pessoa. Como Deus me
deu uma mente muito boa, pra esse lado espiritual. Entdo fui pegando isso aqui
me serve, isso aqui ndo me serve. Ai eu fiz do meu jeito. Mas ai eu tenho varias
identidades, tenho a identidade do meu pai, tenho um pouco de mae Isa, tenho
um pouco de Yuri, tenho um pouco de tia Fatima. Tenho um pouco de Cleone. Eu
tenho um pouco desse povo todinho. Simplificando o que eu queria falar, vocé
entendeu, mas eu vou falar de novo. Eu aprendi uma coisa com Cleone, que eu achei
muito legal. Seuirmao vai fazer umajurema hoje, vamos se unir para ajudar né. Eu
nao nego nao, eu acho é bom. Eu vou dizer aonde aumbanda é bom, ndo é nem o
fato de ser umbanda, mas a umbanda € aliberdade, é aliberdade aonde vocé pode
incluir e tirar ao mesmo tempo, desde que dé certo. Entdo a umbanda me deixa
livre para eu receber um exu agora, ou um egun que ta ali. E eureceber. E eu passar
um acarajé em vocé ou descarrego de polvora e ser amesma coisa. Aumbanda me
deixa livre para eu escolher a forma como quero trabalhar (Entrevista pai Igor).
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Figura 3 — Ao centro, pai Igor, pai Canindé e pai Yuri.

Fonte: Arquivo de pai Igor, em 2018.

E essa juncio de diversos elementos que forma a umbanda que pai
Igor cultua: os orixas, exus, pombagiras e a jurema sagrada. Segundo Luiz
Assuncio, esse sincretismo “é o resultado de um processo de reelaboragio
de elementos simbdlicos de varias origens que, em uma determinada
conjuntura histérica, adquire novos significados” (ASSUNCAO, 2010, p.
160). Reelaboracgio que se faz presente nos rituais de mesas, toques, limpeza
espiritual, assentamentos, oferendas. Dessa forma, o CEUP Rainha se

caracteriza como casa de catico que, segundo Marcos Queiroz (2013), sdo:

Centros Espiritas de Umbanda, aqui autorreconhecidos, também, como “casas
de catigo” — com este termo se denominam o cachimbo ou a fumaga: elementos
considerados de grande importancia no culto. “Cati¢co” também adquiriu cono-
tacdo negativa; sinobnimo de esquerda e de trabalho maléfico. Tomo esse termo no
sentido atribuido a expressao religiosa, sem conotagao negativa, encarando-o como
sinénimo de Jurema. Casa de catico é o local onde se cultua o catico e a Jurema, pois
o instrumento de trabalho do juremeiro ou do catimbozeiro € o cati¢o: cachimbo
utilizado na prestacao de servicos e na defesa (QUEIROZ, 20183, p. 22).

4



Consideracoes

A trajetoria de vida de pai Igor tem muitas semelhancas com a traje-
toria de seu pai Canindé, conforme as fases do drama social (TURNER,
2008). A fase critica (ruptura e crise): os conflitos com o seu pai e sua mae que
o tornam avesso a religido. A fase corretiva, quando escolhe entrar na religido
devido a um problema pessoal. A fase de restaurac¢ido, quando pai Igor se
consagranajurema. Essas fases se repetem ao longo de sua trajetoria, nos seus
conflitos com seu pai e irmao, que o fazem seguir seu proprio rumo na Casa
Amarela e depois a construgao do CEUP Rainha. Essas fases vao se repetindo,
com sua iniciacdo no candomblé ketu com maie Isa, o distanciamento do
culto do candomblé. Assim como seu pai Canindé, os processos dramaticos
(TURNER, 2008) de pai Igor apresentam o processo de sincretismo da
umbanda em Natal/RN, marcado pela presenga da jurema e do candomblé.

Portanto, como descrito anteriormente, na trajetéria de vida de pai Canindé
e de pai Igor, percebem-se o constante movimento e a transformacao da pratica
religiosa que seguem o fluxo da vida. Aumbanda do CEUP Rainha, como de tantos
outros pais e maes de santo, € resultado de discursos e fundamentos de crencas e
rituais construidos a partir da experiéncia individual, inseridos no campo religioso
afro-brasileiro e, no caso especifico de pai Igor, na sua relagio com o candomblé,
com seu pai Canindé, seu irmao Yuri, entre outras pessoas que passaram por sua
trajetoria de vida. Ele conseguiu, por seu carisma, agregar pessoas no seu entorno,
demonstrando uma grande capacidade de negociacdo dos elementos religiosos
com seus clientes e filhos, criando os rituais de sua umbanda, que tém um pouco
de cada pessoa que passou por sua trajetoria de vida.
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A JUREMA SAGRADA
DA FAMLIA CORO

Jodo Batista Figueredo de Oliveira
Doutor em Ciéncias Sociais (PPGCS/UFRN). Professor de Sociologia na UNINASSAU.

Este artigo aborda os conhecimentos vivenciados na jurema da familia Coro,
mais especificamente aqueles que sao amparados por uma cosmovisao
sagrada que possibilita um zelo pela natureza, seus encantos e encantados,
a partir da pesquisa realizada no I1é Axé Bogundé (OLIVEIRA, 2021), espaco
religioso localizado no municipio de Parnamirim sob a lideranc¢a de mae
Lucia Rocha, iyalorixa do candomblé e zeladora da jurema. O termo “familia
Cor6” vem do nome com o qual o pai dela, Manoel Cord, era identificado.
Todas as casas de jurema tém suas particularidades. No abassa da familia
Cord, algumas dimensdes historicas sao particularmente importantes para
registrar: a jurema Coré comecou na familia a partir de Seu Manoel Cor6 e
sua esposa Ivonete Rocha; mae Lucia herda a jurema de sua mie depois de
seu falecimento, recebendo os seus guias principais, e Manoel Coré passa a
ser reverenciado como mestre, uma entidade espiritual, na jurema da familia,
recebendo uma toada e destaque nas aberturas da jurema da mestria.
Manoel Cord, tendo como nome de batismo Manoel Caetano da Rocha,
nasceu em 1° de agosto de 1915, na cidade de Martins/RN e, aos oito anos de
idade, veio com a familia morar em Sao José de Mipibu/RN, pois seu pai,
policial militar, tinha sido transferido para o destacamento dessa cidade.
Manoel Coré também foi policial militar. Adulto, passou a residir na cidade
do Natal, casando-se, no ano de 1949, com Ivonete Rocha, nascida em 28 de
janeiro de 1930 na cidade de Recife/PE, que por sua vez tinha vindo para o
Rio Grande do Norte com dez anos, acompanhada de sua tia, pois havia ficado
orfa de mie. Casados, Manoel e Ivonete residiram na rua do Motor, bairro da
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Praia do Meio, Natal/RN, local onde tiveram seus filhos. Os nomes dos avos
paternos de mae Lucia eram José Francisco da Rocha e Anténia Raimunda
da Rocha; os avos maternos, José Raimundo da Silva e Regina Maria da Silva.

Figura 1l - Mestre Manoel Coro.

Fonte: Acervo de familia.

Naquela mesma localidade, Praia do Meio, comecaram sua jornada
no Centro Redentor Aritd, em 1954. Ele como cambono, ela como mae
pequena. Segundo Assuncgao (2022, p. 108), o referido Centro foi fundado
por Jodo Cicero Herculano em 1944, no bairro das Rocas, e, apds a morte
do seu fundador, mudou-se para a Praia do Meio, passando a funcionar sob
a direcdo do babalorixa Antonio Martins.

Na cidade de Parnamirim/RN, Manoel Coré e sua esposa Ivonete
participaram do Centro Cobra Verde a partir dos anos de 1970, casa na qual
continuaram a exercer as mesmas funcdes de cambono e mie pequena.
O Centro Cobra Verde era conduzido por uma sacerdotisa de umbanda
conhecida como Maria Cobra Verde por causa de seu guia o caboclo Cobra
Verde. O casal realizava mesa de desenvolvimento em casa, onde atendia,
curas e trabalhos espirituais, embora nao tivesse licenca da Federacao
Espirita de Umbanda, mas, por ser muito amigo de Anténio Martins, na
época presidente da Federagdo, ndo encontrou impedimento para reali-
zagao de seus rituais. Foi nas mesas de jurema realizadas em espago familiar
que mie Lucia Rocha teve seu desenvolvimento, recebendo, aos treze anos,
o caboclo Sucuri Jiboia.
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O casal Manoel Cor6 e Ivonete era bastante conhecido nas casas de
umbanda e de jurema, conhecendo os principais baluartes desses segmentos,
a exemplo de José Clementino, Geraldo Guedes, entre outros antigos
juremeiros da regido. Fizeram seus nomes como juremeiros e tiveram sua
importancia nos trabalhos de jurema a partir das mesas de desenvolvimento.

Nos rituais de jurema da familia Coré, ha uma participagio significa-
tiva envolvendo os descendentes de Manoel Coré. Em dias de gira, junto a
mae Lucia estdo suas irmas e irmaos, filhas e filhos, sobrinhas e sobrinhos,
netas e netos e parentes por afinidade, o que compoe um culto fortemente
familiar. Mesmo alguns parentes que nio estdo diretamente inseridos no
culto, em determinadas celebracoes, estdo presentes para prestigiar. Sua
parentela divide espacos com os outros discipulos de jurema agregados a
familia Coré por meio dos vinculos da jurema sagrada.

O barracio de jurema fica entre a casa de Luiz, irmao de mae Licia, e
a casa dela, compondo esse espaco de pertenca familiar. Mae Lucia assume o
papel, no passar das décadas, de uma mae sacerdotisa, sendo reconhecida por
todos que participam do abassa como uma autoridade espiritual e maternal,
assumindo essa fungdo de matriarca da familia Coro, uma parentela com
uma quantidade significativa de membros, a pensar todos os agregados que
nio fazem parte dos lacos parentais sanguineos ou de afinidade.

Maie Lucia (Luacia Rocha) nasceu em 14 de julho de 1954 e, desde o
seu nascimento, teve contato com o universo simboélico da jurema sagrada,
vindo na adolescéncia a ter suas primeiras experiéncias de incorporacgio
espiritual. Na juventude, foi juntamente com o seu pai até a Federacao Espirita
de Umbanda para obter a licenca para comecar a trabalhar o seu abassa de
jurema, o que veio a ocorrer. As primeiras ritualisticas eram realizadas na
frente da sua casa, pois ainda nao havia construido o saldo da jurema. A casa
recebeu o nome de Centro Espirita Mestre Antonio Pelintra com o objetivo
de realizar mesas, fazer curas e de dar toques' de jurema. Os primeiros toques
aconteceram ao ar livre, na frente de sua casa, que € a residéncia dela até a
atualidade. A jurema de mesa era realizada na area interna da sua casa.

Com o falecimento de sua mae, dona Ivonete, mie Lucia herda sua
jurema, sendo “enjuremada” para o caboclo Sucuri Jiboia e para o mestre
Antoénio Pelintra, vindo, inclusive, a trabalhar com as entidades com quem
sua matriarca trabalhava. Em sua narrativa, mae Licia expressa que, quando
sua mae desencarnou, seu Zé Pelintra disse que ela iria trabalhar com a
jurema de sua mae, estaria a partir daquele momento recebendo os guias que
sua mae incorporava, o que incluia o préprio mestre Zé Pelintra e a mestra
Joana Pé de Chita. Ainda segundo ela, a Ginica entidade nido recebida foi o
caboclo Seu Cancio Preto. Apos alguns anos se dedicando apenas ao culto da
jurema, ela fez seu itinerario até o candomblé ketu, no qual veio a se iniciar
tornando-se, posteriormente, iyalorixa e zeladora de jurema.

1 Toques de jurema referem-se aos rituais que fazem a utiliza¢io de tambor (ila) e dancas.

2 O termo é usado para expressar a inicia¢ao na religido.
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Manoel Coré, que dedicou sua vida ao culto da jurema, na atualidade
é reverenciado najurema da casa como mestre, tendo uma toada propria e
sendo respeitado como baluarte da jurema da familia Coro.

La na mata asa branca deu voo so,

Salve a jurema sagrada, salve o Mestre Coro. (bis)

Mestre Coro, quem foi que te mandou?

Foi a jurema sagrada e Nosso Senhor. (bis)

Eu venho pela esquerda, vim pronto para trabalhar,

Se meus filhos me quiserem é s6 mandar me chamar. (bis)
Mestre Cord, quem foi que te mandou?

Foi a jurema sagrada e Nosso Senhor. (bis)

Cosmovisdo, artefatos e rituais
da jurema na Familia Cor0

Figura 2 — Jurema sagrada do abassa de jurema 81
da familia Cor6, no I1é Axé Bogundé.

Fonte: Acervo do autor.



Observando a rotina do I1é Axé Bogundé, percebi que, nos dias de
rituais da jurema, adentrando o quarto dos envultados, mie Licia fazia suas
invocacgobes e reveréncias, pegava os cachimbos e levava-os para o salao, e
que, nesses momentos, o ritual sagrado estava prestes a comecar. As maos
dos adeptos tocavam o chdo do barracdo?, como em sinal de reveréncia e
como se, de alguma forma, aquele chao tivesse uma energia, uma forga, algo
a se conectar com suas mios. Parecia que algumas névoas que se agregam
aos corpos se dissipavam naquele toque, como se a energia provinda da
face da terra expulsasse as “coisas ruins” que vao se impregnando nos
corpos pelas veredas cotidianas*. As palmas das suas maos ficavam abertas,
acopladas ao chdo do barracdo, abracando um fluxo energético que flui
da terra. Seus dedos ficavam abertos como se fossem raizes de vacua®, em
busca de fortalecimento e de um sustento.

Em um ato mais que simbdlico realizado dentro do barracio, solo fértil
do culto da jurema, suas maos eram como raizes arraigadas na terra. Eram maos
enraizadas na ancestralidade que, de alguma forma, circunda aquele espaco
mistico e que esta fisicamente presente nos artefatos e simbolos divinos da
jurema. Assim como a arvore jurema apega-se ao chao com suas raizes sagradas,
também aquelas maos em simetria se apegam a terra, a ancestralidade, a uma
conexao indescritivel de ondas de energias que parecem vir do solo do barracio,
bem como da simetria com a arvore sagrada e com a ancestralidade.

Figura 3 —Abertura de gira de jurema no I1é Axé Bogundé.

Fonte: Acervo do autor.

8 Barracio — nome dado ao saldo onde acontecem os rituais da religido jurema sagrada.

4 Descarregos fazem parte da crenga de que existem energias ruins e espiritos ruins (trevosos)
que encostam nas pessoas e as carregam de uma for¢a perturbadora, provocando-lhes problemas
no cotidiano. Nesse contexto, sao reconhecidas como praticas solucionadoras: banhos de descar-
regos e banhos de energizacio; defumadores com sementes, folhas e substancias; benze¢des com
folhas de plantas especificas para certas questoes; e fumagadas com os cachimbos ritualisticos.
Esses rituais serao alvo de uma reflexdo mais aprofundada no percurso da tese.

5 Vacua é uma planta de raizes elevadas cujo nome cientifico é plandanusutilis. Também é
conhecida como pinhao de Madagascar. Fonte: Colecionando Frutas, disponivel em: http:/www.
colecionandofrutas.org/pandanusutilis.htm.Acesso em: 01 jun. 2018.



A reveréncia desse gesto se desdobra em um momento de explosao
de euforia; as mios se desgrudam da terra e, em ascensao, comecam a bater
palmas (aplausos). Nesse instante, ocorrem multiplas explosoes de afetos e
emocoes. Essas sensacdes sio acompanhadas de toadas que evocam forgas,
memorias, além de entidades envultadas e seus conhecimentos.

Ma3ios tocando o chio, toadas ressoando, memorias exaltadas, afetos
vivenciados e fluxos de energias em vibragcido produzem uma realidade
impar — como se o barracio se transmutasse de sua aparéncia convencional
para um espago/tempo da jurema. Existe uma composicdo que perpassa
todo o ritual e comeca com a zeladora® tocando uma maraca em abertura
da jurema’”: a mao da zeladora, semelhantemente as mios que tocam o
chio do barracio, toca maraca, abraga tal artefato e, fazendo-o vibrar, cria
a sonoridade que acompanhara as toadas. As maracas geram os sons que
invocam a presenca das entidades.

As maracas sio feitas de coités, quengas de coco e pequenas cabagas com
formato redondo ou oval; em seu interior, s3o postas sementes que, a0 serem
agitadas, provocam sonoridade; tétm ainda um cabo de madeira, e algumas
possuem desenhos e penas. Elas expressam uma explosdo sonora capaz de
emitir uma onda vibracional que envolve os presentes levando-os as profun-
didades vibratérias dos encantados. Agitando esse instrumento, agitam-se
os fragmentos da ancestralidade encarnada no artefato. Seus contornos, seus
desenhos e seu som, abracados por uma mao, envolvem o espaco da jurema.

Em alguns momentos, as vibra¢des sonoras das maracas remetem a
sons da natureza: sons de animais, como a cascavel, sons de chuva caindo na
terra, sons de vento arrastando folhas no chio, sons de vagens secas agitadas
aos ventos, sons de capsulas de plantas explodindo ao sol. E possivel que as
maracas tenham esse poder de transmitir sons da natureza, de falar alingua
da existéncia, de exprimir o animal, o vegetal, o elementar; de incorporar
aterra em seu formato anatomico, em sua vibragio geradora de energia no
movimento de translacdo, assim também as maracas, em alguns momentos
de giro, fazem circulos continuos no ar.

A maraca elabora o ritual da vida. As sementes vibrando dentro de si
manifestam a circulagdo sanguinea que nos possibilita a vida, manifesta os
fluxos de energia dos nossos corpos, bem como a circulagido e a explosio de
afetos que ocorrem em nossas cotidianidades. E um artefato que, dentro do
ritual, faz o coracao acelerar, emitindo ondulag¢des sonoras que envolvem
nossos corpos, fazendo fluir os afetos e as sensagoes.

A maraca incorpora a mae terra em sua forca e fecundidade, é um
invélucro que abriga sementes com o germe da vida. Se a mae terra, ao
abrigar as sementes, germina-as, cria fenda e parteja a vida, a maraca,

6 No caso do campo desta pesquisa, o termo “zeladora” refere-se a mae Lucia.

7 Essaabertura de jurema trata-se da jurema do toque ou jurema de batuque. O outro ritual é
denominado de jurema de mesa, conforme relato 2 (p. 19).
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semelhantemente, abriga as sementes e, vibrando, pare® os sons da vida.
Em ambas, as sementes possuem o germe da vida, a mie terra e a maraca
sdo como um utero fértil: na primeira, ocorre o nascimento de uma vida;
na segunda, ocorre o nascimento da vida em sua espiritualidade, de modo
que as sementes nascem em sons, constantemente.

As maos das juremeiras e dos juremeiros tocam o chio do barracao,
acoplam-se ao solo, buscando conexdo com sua vitalidade; da mesma forma,
tocam as maracas abracando-as, envolvendo-as, a0 mesmo tempo que se
deixam envolver por sua vitalidade, manifestada em sons, em toadas e em
arte. A arte da maraca esta em sua musicalidade. Uma arte ancestral indi-
gena, que resiste e faz resistir, uma arte que eleva, que faz fluir o sensivel,
quer dizer, as dimensdes comuns as artes (a elevacao e o sensivel), como todo
instrumento musical. Contudo, a maraca nao é somente um instrumento
musical e ndo se resume a uma arte. Na verdade, ela é a prépria voz que
invoca os encantos e encantados, pois incorpora os significados misticos da
evocagao dos espiritos de ancestrais (caboclos e caboclas, mestres e mestras
dajurema), sendo, portanto, também, uma chave que, na crenga da jurema,
abre as portas para fazer passar os espiritos ancestrais. A maraca faz fluir
os arquétipos desses ancestrais mediante sua capacidade vibracional, bem
como através de seu conjunto de sinais e significados.

Nos mesmos rituais, formando um circulo, todos os discipulos da
jurema?® ficam agachados com as maos tocando o chio, posi¢ido que é
acompanhada pelo canto de toadas. Essa posi¢cdo constitui as toadas de
abertura da jurema, a evocacao a forca da jurema, suas sete cidades e suas
entidades e divindades, e o pedido de abertura das portas para que as
entidades (encantados) passem, para que se tornem presentes no ritual,
COMo mostra o0 ponto a seguir:

Jurema, minha jurema, Jesus mandou-lhe chamar (bis)

Abre as Portas da ciéncia para os mestres passar.

O jurema preta, senhora e rainha (bis)

Es dona da cidade, mas a chave é minha.

O Tupiranaué, 6 tupiranaua (bis)

Sou filho da jurema e venho trabalhar.

Eu andei, andei, andei, eu andei, andei e vou andar,

Sete anos eu andei em terra e os outros sete andei foi no mar.
Jurema, minha jurema,

Da rama eu quero uma flor, (bis)

8 Referente ao verbo parir, dar a luz.

9 Discipula/o de jurema é a forma como comumente sdo denominadas/os as/os adeptas/os da
religido jurema sagrada, sobretudo as/os que sdo iniciadas/os, que assentaram suas entidades
conforme praticado nos cultos da jurema; as/os adeptas/os também sao chamadas/os de “jure-
meiras/os” e/ou “catimbozeiras/os”.
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Jurema, jurema sagrada, aonde Jesus orou.

No tronco da jurema, eu vi uma folha no chao, (bis)

Jurema, jurema sagrada, meu glorioso Sao Sebastido.

Uirapuru cantou na serra, a mata silenciou, (bis)

Foi quando Tupinamba na aldeia ele chegou.

Caboclo esta guerreando, guerreando sem parar,

Protegendo os seus filhos, é o rei Tupinamba.

Eu sou caboclo la da tribo de jurema,

Risca ponta e joga pemba, filhos de jurema vem trabalhar. (bis)
Caboclo Saracutinga que bebe dgua no coité,

Mora na beira da praia, joga flecha na ponta do pé.

Ele é o mestre da pedra de marmore, da pedra mora o mourao, (bis)
Aqui vai baixar o mestre que adivinha, é adivinhao.

Arruda branca é uma erva da cova de Salomio,

Dai-me for¢as 6 meu Deus, dai-me ciéncia rei Salomao.
Salomio bem que dizia aos seus filhos juremeiros,

Nao se entra na jurema sem pedir licen¢a primeiro.

Salomaio, arreia, arreia, arria, arria, na jurema.

No mundo eu avistei uma muralha,

Feliz de quem ela atravessar,

A muralha das trés donzelas que vivem no fundo do mar.
Segure eu no mundo, segure eu, sustenta eu, jurema, sustenta eu. (bis)

Depois da conclusido do ponto de abertura, em que todos entoam
agachados, formando uma grande flor dentro do barracio, as juremeiras e
os juremeiros, como pétalas dessa flor, formam um corpo maior de energias
vibrateis e de conexdes. Em seguida, todos se levantam e beijam a mao da
zeladora da jurema e, na sequéncia, as maos das irmas e dos irmaos de culto.
O gesto de beijar as maos acompanha um pedido de béngao. Dessa forma,
todos abengoam e sdo abengoados. Na compreensao dos praticantes, € como
se a grande flor fosse beijada, devotadamente, pelas discipulas e discipulos da
jurema, em um ato de reveréncia e de transmissao de boas energias. As maos
que antes tocavam o chio agora sdo beijadas em sinal de béncao e respeito.

O beijo trocado na abertura da jurema também representa uma
reveréncia as entidades envultadas de cada discipula e discipulo da casa.
Ha a nocgdo de que cada pessoa traz consigo a forca de sua entidade ou, de
outra forma, um canal que permite aproximacgio com a entidade.

O beijo também € dado no tronco de jurema e na mesa que fica
a frente dele, ambos localizados dentro do barracio. O tronco com sete
galhos representa as sete cidades da jurema. Junto a ele fica uma imagem
de Malunguinho sentado. Além disso, ao redor do tronco, sao postas varias
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garrafas de marafos'® e vinhos oferendados as entidades da casa. Ha, ainda,
pendurados nas galhadas do tronco, colares compostos de sementes e, nas
extremidades dos galhos, chapéus de palha.

O beijo tem varios significados, como a crenca nas sete cidades da
jurema, a crenga nos ancestrais que moram nessas cidades, sendo, portanto,
uma reveréncia ao que as discipulas e os discipulos chamam de “saber dos
mestres”, o qual é encarnado nos troncos de jurema — de Vajuca, de Angico e
de outras arvores sagradas. A evocacao dos ancestrais esta presente no ritual
mediante a agitacido das sementes que compodem o interior dos artefatos
em questdo, conforme a toada a seguir:

Meu mestre quem foi que disse que na cidade nao tem semente (bis)
Tem semente que eu mandei buscar, semente seca para o meu maraca (bis)

Outra versao:

Tanta flor e quanta semente
Tanta ciéncia no pé da jurema
Semente, semente

Que eu mandei buscar
Semente preta

Para o meu maraca (bis)

A maraca traz consigo a energia das matas, das sementeiras que se
agitam e traz a forca dos ancestrais, seu toque evoca esses ancestrais encan-
tados. De outro angulo, é como se sua sonoridade ecoasse pelo “ar afora”
e chegasse aos ouvidos das entidades, como se o som das sementes fosse
captado pela audigdo delas e elas respondessem se fazendo presentes no
ritual. A maraca age, dessa maneira, como um verdadeiro canal de conexao.

As sementes possuem a energia das matas, que vibram em vitalidade e
abrigam aqueles que, na crenca da jurema, permanecem vivos e encantados nas
arvores e, mesmo, em animais. SAo muitas as narrativas de entidades encantadas
em animais, a exemplo de Reis Canindé', encantado em uma arara.

As miaos das juremeiras e dos juremeiros agitam as maracas e fazem
ocorrer uma nova composicio no espago do barracio; como se os elementos
delas fossem capazes de fazer fluir outras dimensdes, ocultas aos sentidos,
mas despertadas neles por meio da agitacdo daqueles instrumentos; como
se houvesse dispositivos interiores em nosso corpo que despertam ao som

10 Marafos sdo aguardentes de cana-de-agucar.

11 Aformausual é “reis”, no plural. Em meus registros, nao encontrei explicacao para tal uso na casa
em que desenvolvo a pesquisa. Ja vi em sites a ideia de que “reis” faz menc¢ao a varios espiritos que
compdem a falange de Canindé. Para além dessa ideia, o termo é uma expressao linguistica popular.
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do instrumento. O som repetitivo é como um mantra sem letra, um mantra
sonoro que, em suas multiplas repeti¢oes, vai entrando em nossos timpanos
e provocando varios efeitos, a exemplo do despertar de certas sensibilidades
e sensagdes. De alguma forma, as maracas sao hipnéticas, elas produzem
uma espécie de hipnose que transporta nossas mentes, em suas variadas
dimensdes, conscientes e pré-conscientes do mundo da jurema, fazendo
ela, a jurema, por algum momento, apossar-se de nos, desligando-nos e
religando-nos. Talvez seja essa uma possivel explicac¢io cientifica para os
fenémenos de incorporagao ocorridos no decorrer do culto.

As maracas tém, portanto, a for¢a de invocar os ancestrais em sua
potencialidade simbélica e de manifestar os sussurros como artefato
sagrado da jurema. Aqui, ao apontar o termo “potencialidade simbélica”,
fago referéncia a memoria da jurema, visto que o uso da maraca faz
uma manutencio dessa memoria como um sinal da heranca amerindia
(ASSUNCAO, 2010, p. 17). Ele ndo exclui os outros elementos provindos
de outras tradi¢cdes dentro do culto, mas pontua as correntes indigenas na
origem e manutencao do culto. Fazer referéncia a invocagdo dos ancestrais
em sua potencialidade real ¢ uma forma de fazer mencao a crenca das
juremeiras e dos juremeiros de que o toque da maraca possibilita que as
entidades estejam presentes no barracdo e incorporem nas pessoas.

As maracas sio utilizadas para cura, para expurgar algo que esteja
causando dor ou sofrimento. Tal pratica remete ao que Mario de Andrade
(1983, p. 34) falou a respeito delas (a que chama de chocalhos):

Observa que ao primitivo “o instrumento musical, como objeto de
culto, exclui toda e qualquer consideragao estética. Tem de agir, ndo
como um proporcionador de gozos artisticos, mas como apelo as
forgas conservativas da vida, ou banidor das forcas destrutivas. O
instrumento estoura, estrala, papouca, uiva, muge, sibila, assovia,
rosna. Mas ainda ndo procura conseguir o som, no sentido musical,
pelo contrario, evita-se esse som [...]”

Najurema, utiliza-se o som da maraca para devolver as forcas da vida,
por meio da cura da enfermidade das pessoas necessitadas, conforme nos
faz pensar o fragmento anterior. Percebe-se que existe uma modificacio
no que seria o uso da maraca pelo “primitivo”, como denomina o autor, e
pelas juremeiras e juremeiros na atualidade. A maraca, nos contextos da
jurema, também acompanha as toadas como instrumento musical.

Os rituais de cura ocorrem frequentemente nos cultos, visto que a
jurema sagrada é uma religido que tem como um de seus objetivos ajudar
infelizes, doentes e necessitados (BASTIDE, 1945). Note-se que a palavra
cura, aqui, possui um sentido mais abrangente: cura de dores e de sofri-
mentos, nao necessariamente de enfermidades fisicas.

87



Quanto a evocacao do conhecimento ancestral, existe uma possivel
bifurcagio: uma via faria a manutencao desse conhecimento, de modo que a
maraca seria um instrumento de conexio com a ancestralidade; do mesmo
modo, também existiriam as reelaboracgoes de significados anexados a essa
“cabaca”. Como abertura para tal analise, tenta-se observar a composicao,
através da perspectiva de artefato divino, de um elemento de fundamental
importancia, que remete imediatamente aos espacos indigenas, mas que,
dentro do contexto da jurema, agrega novas roupagens. Dessa forma, é
possivel levantar a seguinte evidéncia: a consolida¢ao da ciéncia da jurema
sagrada agrega, em um mesmo tecido, uma tradi¢do que remete a ances-
tralidade indigena, mas que também agrega varias elaboragoes novas e
reelaboracdes sobre semanticas amerindias antigas (ASSUNCAO, 2010).

Na experimentacdo etnografica da maraca, foi possivel sentir que a
bifurcacao nao elimina a evocagdo do conhecimento ancestral, pois o arte-
fato tem sua configuracdo em tal realidade e tem sua permanéncia, ainda na
atualidade, em multiplas etnias indigenas do Brasil. Portanto, pode-se dizer
que nao ocorre uma ressignificacio que anule o contorno da forma e do
seu significado primeiro, ocorre mais um acimulo de novos significados,
uma anexagem que faz com que o artefato seja potencializado no tempo
e no espaco. Alids, os artefatos passam por esse processo de reelaboracao
até mesmo dentro das etnias indigenas. Nada esta cristalizado no tempo,
as composicoes da realidade estdo sendo constantemente reelaboradas,
mediante multiplas associa¢des de agentes ativos.

Quanto aos tramites que possibilitaram a consolidagdo da jurema
como expressio de conhecimento ancestral (amerindio), Mario de Andrade
(1983, p. 29) aponta uma possivel ligagdo entre a pajelanca e o catimbé
nordestino derivados de uma incontestavel tradigdio amerindia: “Mas
é incontestavel que os dois cultos se ligam pela tradi¢do amerindia que
predomina fortemente neles”.

Os balangos das maos fazem com que a maraca, com sua sonoridade,
manifeste ondulagdes que, aos poucos, vao quebrando o espaco/tempo
convencional, desfazendo-o, pulverizando-o e gerando outro espaco/
tempo. As ondulagoes sio como pincéis que desenham, ao mesmo tempo,
um quadro velho e novissimo, velho por suscitar a ancestralidade e novis-
simo por ser inédito em sua manifestacido pontual.

Quando as maracas vibram, as juremeiras e os juremeiros se alegram,
“‘quando as maracas soam as juremeiras e os juremeiros choram [...]"2, sdo
elas que anunciam o inicio do ritual, “abrindo as portas para os senhores
mestres passarem”, como declara a toada. Assim como as maracas fecham
o ritual, fazendo as despedidas das entidades da jurema, elas também
aparecerao como as chaves que abrem e fecham o culto da jurema, pois,
mesmo que ao final ndo sejam utilizadas, estdo ali compondo o cenario,
com sua for¢a de representacdo. Sao elas um vetor gerador de energia que

12 Fragmento de toada da jurema.
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fortalece o ritual, como uma usina geradora de eletricidade, e, ao passo
que geram, também conduzem energia, fazendo as forcas da mae terra
chegarem até os presentes no culto. Elas constituem, portanto, um canal
de conexdo: natureza — artefato — entidade — juremeira/o.

A realidade dentro de um culto de jurema transita entre o presente
de quem participa, o tempo tido socialmente como “o agora”, e o passado
dos arquétipos da ancestralidade, que se manifesta ou a partir da entidade/
espirito utilizando o corpo da/o denominada/o médium e sua energia para
se comunicar com os vivos, ou de forma encantada, através da natureza
e dos artefatos divinos, com o qual o praticante do culto, por meio dos
dispositivos da crenca e dos elementos utilizados, faz conexdes. A enti-
dade incorporada na jurema € real para a juremeira e o juremeiro, assim
como a ciéncia das cientistas e dos cientistas incorpora suas entidades e
as compreende como reais, verdadeiras e necessarias para construcao de
conhecimentos. Nessa perspectiva, vale dizer, uma entidade € mais que um
espirito, € um conjunto de conhecimentos e energias vivenciadas dentro dos
rituais da vida, compondo uma outra ciéncia, a ciéncia da jurema sagrada.

Outro elemento forte no culto € a ingestdo da bebida feita da arvore
jurema, que, para os adeptos, significa uma forma de ter dentro de si, em seu
ser, a forca da arvore sagrada — interiorizada em forma de bebida e através do
ritual. A bebida traz a sabedoria: a juremeira e o juremeiro acreditam que, ao
beber, desenvolverao, pelo efeito magico dela, propriedades e conhecimentos.

O cachimbo € igualmente um importante elemento utilizado nos
rituais. Esse objeto cria cortinas de fumaca sobre a espacialidade do culto, é
usado para fazer curas e descarregos, praticas que fazem parte do costume
ancestral de varias etnias indigenas do Brasil. Em rituais de pajelanca,
buscavam a forga ancestral através das fumacas dos seus cachimbos, além
de uma comunhio com as ervas sagradas por meio da fumaca gerada
da queima delas. As cortinas de fumaca, dentro da mistica do culto da
jurema sagrada, criam outra realidade possivel mediante os dispositivos
empregados, seus usos e significados.

Os cachimbos sao instrumentos fundamentais na ritualistica da
jurema, por meio deles, sdo expulsas as energias pesadas e as doencas, de
modo que os problemas da vida sdo arrancados do corpo de quem procura
o abassa da familia Coré: discipulos, consulentes e visitantes. Também
compoe a cena ritualistica, a utilizagdo de velas, incensos e defumadores,
que, somados aos elementos anteriores, criam o espaco da jurema sagrada
e de seus artefatos divinos.
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Os encantos da jurema sagrada
e Seus assentamentos

Figura 4 — Mae Licia Rocha no quarto das entidades, espago em que ficam
os assentamentos dos guias dos(as) discipulos(as) do abassa de jurema no

11é Axé Bogundé.
L | w—_
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Fonte: Acervo do autor.

Seguirei com o relato etnografico da minha experiéncia na jurema
sagrada pensando algumas sensagdes, percepgdes e nogdes no contato frequente
com as caboclas e os caboclos, com as mestras e os mestres envultadas/os em
um tronco de jurema, elemento central dos denominados assentamentos. Ao
entrar no quarto dos encantados, toca-se o cho, toca-se o assentamento, toca-se
a si mesmo, fazendo o sinal da cruz. O chao aspero do quarto dos mestres, qual
face da mae terra, € o ponto no qual se inicia a reveréncia. Ali, as pessoas tocam
a terra, sentem, percebem e captam sua energia. O toque parece ter o sentido
de trazer a forca da terra para si, de modo que o sujeito se vé, de alguma forma,
ligado a terra. O gesto de se dobrar para tocar a terra aparenta uma reveréncia,
uma forma de entrega de si, ou, de forma mais profunda, uma compreensao
de pertencimento, de acoplagem ao tecido aspero.



Os dedos que tocam s3o tocados, a face da terra que se faz tocar se
aproxima dos corpos dobrados. Dobras e desdobras (DELEUZE, 1991), um
corpo que se faz acoplado ao seu cosmo, um corpo parte do cosmo sagrado.
Os dedos que tocam a terra adentram esse ser, pois a face é aspera para
permitir a acoplagem, esse retorno de si (eu), esse retorno a si (cosmo)’. A
aspereza é formada por pequenas fendas, furos, passagens, que possibilitam
que a forma abrace a forma, permitem que os dedos sintam os nédulos de
energia que parecem se concentrar nas fendas e nos fundos, sio micropor-
tais para adentrar a for¢a da terra. Sdo passagens de energias™.

A terra esta coagulada nas maracas e nos bojos dos cachimbos,
dispostos nos alguidares nos quais as entidades estdo assentadas. Tais coisas
sdo fragmentos dessa terra sagrada, sio manifestagoes dela, de sua inteli-
géncia e potencialidade. A potencialidade da terra esta presente em seus
nutrientes, em sua forca geradora de vida e em sua energia (magnetismo).
A terra € um grande ventre materno gerador de uma variedade de formas
da natureza; € uma grande forg¢a que digere e transforma as substancias
(INGOLD, 2012), criando a energia necessaria para o fluir de suas criaturas'.

E a essa terra que se reverencia, que se entrega a energia desnecessaria
e é dela que se recebe a energia necessaria (falo assim para nio cairmos
na noc¢io de bem e mal do maniqueismo predominante nas religides do
Ocidente), pois, por mais que exista a compreensio de bem e mal na jurema,
anocao das juremeiras e dos juremeiros € mais aberta a uma percepc¢ao de
embacamento entre essas duas dimensoes. A compreensao da religido paira
numa noc¢ido do que € o certo a se fazer, mais do que numa compreensio
de bondade e de maldade. A terra nio € boa nem é ma, ela constroi, destroi
e reconstroi, ela segue uma dinamica que nao pode ser enquadrada no
maniqueismo. O culto voltado as for¢as da natureza compreende essa
perspectiva e expressa, a partir dai, que uma mesma entidade que produz
vida produz também morte; o que nao se enquadra no maniqueismo, mas
numa forma de inteligéncia da natureza. Na jurema, as pessoas buscam,
mediante tais for¢as, um equilibrio, uma compreensao do que é entendido
como o certo, ou o prudente, mesmo que em alguns momentos o prudente
seja analisado, aos olhos de quem esta direcionado pelo olhar dualista,
como algo imprudente.

A jurema é um culto que concebe suas entidades numa relagio direta
com as forgas da natureza, isto €, com a inteligéncia da natureza. O solo do
quarto dos encantados é uma mao da mae terra, que, uma vez aberta, sustenta
os assentamentos da jurema sagrada; € um peji (sentido alargado da palavra)
que expressa uma microfloresta na qual as entidades estao envultadas. Cada

13 Algumas redundancias sdo propositais, pois nelas tento expressar — com intensidade — as percep-
¢oes e nogoes vivenciadas mediante pesquisa e registradas no diario de campo.

14 Compreensao compartilhada pelos adeptos da religido e constantemente vivenciada por
meio de gestos ritualisticos, conforme narrativa.

15 Mengao aos processos de decomposi¢ao que “alimentam a terra”.
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assentamento traz a forca de uma arvore sagrada, de ervas, de elementos e de
animais, tendo nessa reuniao o objetivo de compor uma floresta sagrada, o que
nos leva a pensar na afirmativa feita por mae Lucia: “é nas matas que se encontra
a ciéncia profunda”. Entrar no quarto dos encantados € adentrar as forcas das
matas que ali estdo compostas, ¢ um desejo de encontro com a ancestralidade
amerindia que buscava nas matas a forca de suas deidades e entidades, ou seja,
a forca de suas mais profundas percepgoes, da intensa relacdo e dialogo com
um mundo (natureza/cosmo), de uma vivéncia do/no mundo.

A evidéncia da percep¢do ndo € o pensamento adequado ou a evidéncia
apoditica. O mundo é nio aquilo que eu penso, mas aquilo que eu
vivo; eu estou aberto ao mundo, comunico-me indubitavelmente com
ele, mas ndo o possuo, ele é inesgotavel. “Ha um mundo”, ou, antes,
“ha o mundo”; dessa tese constante de minha vida ndo posso nunca
inteiramente dar razio (MERLEAU-PONTY, 1999, p. 14).

Eu no mundo, ou eu mundo, eu, em vivéncias deste mundo,
componho, tenho percep¢oes e construo nog¢des, mas as nogdes nio sao
necessariamente o esgotamento do mundo.

O toque no assentamento € um momento de conex3o, nio se toca s6 por
reveréncia, toca-se para sentir, e sentir o outro € uma forma de envolver-se
em sua aurea, sentir é ter e ter-se pelo outro. Sentir, deixar-se envolver pela
sensacio, afetar-se ou reafetar-se, perceber (percepg¢ao), compor nogao.

O sentir compreende um toque, uma sensorialidade presente nas
pontas dos dedos, e, do outro lado, esta o assentamento que vem ao encontro
dos dedos e deixa-se tocar. Dessa forma, os dedos que tocam s3o tocados,
sdo envolvidos por formas e por vibracdes e por um sentir monadico.

“Toda consciéncia é consciéncia de algo”; isso nao é novo. Kant mostrou,
na Refutagio do Idealismo, que a percepgao interior € impossivel sem
percepgao exterior, que o mundo, enquanto conexao dos fenémenos,
¢é antecipado na consciéncia de minha unidade, é o meio para mim de
realizar-me como consciéncia (MERLEAU-PONTY, 1999, p. 15).

Sentir e deixar-se envolver pela sensagdo é ser possuido por uma
“onda” que percorrera o corpo como uma corrente elétrica que faz com
que o toque seja uma abertura para a incorporagdo do assentamento. De
fato, incorpora-se algo dele. Algo entra e, em ondulagdes, vai percorrendo
o sistema neurologico como pequenas esferas vibrateis capazes de fazer de
um toque uma sensac¢ao e de uma sensa¢ao um deleite. Tocar é contemplar
com os dedos, e contemplar é deixar-se invadir pelo encontro de quem toca
e, necessariamente, é tocado, como nos inspira Tim Ingold (2012, p. 29), ao
apresentar as coisas como entidades abertas.
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Assim concebida, a coisa tem o carater ndo de uma entidade fechada
para o exterior, que se situa no e contra o mundo, mas de um né cujos
fios constituintes, longe de estarem nele contidos, deixam rastros e
sdo capturados por outros fios noutros nés. Numa palavra, as coisas
vazam, sempre transbordando das superficies que se formam tempo-
rariamente em torno delas.

Tocar é um ato de percepcao. Os dedos que tocam sentem uma
superficie, passeiam sobre a face do assentamento, acariciam-no e isso
vai criando uma imagem interior desse ser sagrado. O toque compreende
um ato que resulta em percepgio, em uma espécie de escaneamento do
assentamento. Tocar é perceber a forma e deixar-se envolver por ela, é
formular, mediante uma mensagem do assentamento, uma imagem mental
de sentido para tal ser. Tocar é fotografar, é esculpir dentro de si algo que
sera uma acoplagem do assentamento.

Sentir é afetar-se. O afeto é o encontro do tocar e ser tocado, da
sensacdo e do lampejo de percepcao. Afetar-se é ter mais do que um
momento contemplativo, € ter esse momento contemplativo desdobrado
sobre a realidade. N3o nos afetamos sem termos uma espécie de ondulagdo
que percorre todo o significado do tecido cosmolégico do afetado. Afetar-se
pela forca do assentamento sobre si, afetar-se como por um contagio, por
uma substancia que, ao ser tocada, adentra os portais da pele do dedo (os
poros) e vai se espalhando pelo corpo, realizando algum efeito. O toque
recebe a acdo ativa do assentamento sobre o corpo, o toque € contagioso, é
inebriante, é afetuoso, é viver um espetaculo perceptivo, exterior e interior.

Renunciarei, portanto, a definir a sensac¢ao pela impressao pura. Mas
ver € obter cores ou luzes, ouvir € obter sons, sentir € obter qualidades
e, para saber o que € sentir, ndo basta ter visto o vermelho ou ouvido
um 1a? O vermelho e o verde nao sdo sensagdes, sdo sensiveis, e a quali-
dade nao é um elemento da consciéncia, € uma propriedade do objeto.
Em vez de nos oferecer um meio simples de delimitar as sensagoes,
se nos a tomamos na propria experiéncia que a revela, ela é tdorica e
tdo obscura quanto o objeto ou quanto o espetaculo perceptivo inteiro
(MERLEAU-PONTY, 1999, p. 25).

Tocar o assentamento e compor nogdes, mas nao compor sozinha/o, pois
é uma composicao comunitaria, pela qual se manifestam multiplas vozes — das
juremeiras e dos juremeiros e do assentamento sagrado. Compor no¢io é como
misturar varias cores, sons e sensacdes que resultardo em uma imagem mais ou
menos delineada, uma nocio. Tocar o assentamento é sentir sua composicao,
é entender e vivenciar sua existéncia, visto que ele esta disposto em um espaco
permeado de crengas, narrativas miticas e conhecimentos da jurema.
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O desdobramento do assentamento sobre os corpos das juremeiras
e dos juremeiros, ou compondo parte de uma corporeidade maior, ocorre
mediante a forca que tal elemento exerce sobre suas vidas. Dessa forma,
o assentamento impoe condutas, praticas rituais e sentidos cosmicos. A
comunicagio entre o assentamento e a pessoa ocorre mediante vozes sutis,
por intuicdo da parte das juremeiras e dos juremeiros e por uma fluéncia de
sentidos que compde a propria forma do artefato, desde suas caracteristicas
mais vinculadas a natureza (a resisténcia de um angulo selvagem) até sua
caracteristica simbodlica/semiética de sinais e cédigos corporeizados e
expostos na sua forma (SANTAELLA, 1983).

O assentamento é, por exceléncia, uma expressio da negociagio entre
ainteligéncia da natureza e o conhecimento humano, entre o selvagem e o
doméstico, entre as possibilidades ontolégicas dos elementos e a moldagem
de formas. Ele €, por um devido campo perceptivel, um ser que flui da
relagdo da natureza com o humano e dos humanos com humanos. Aqui,
encontro o elemento social dessa abordagem, pois compreendo que tal
relacdo n3o foi nem € s6 entre humanos, a relagao sempre foi entre multiplos
agentes; e nela varios agentes foram silenciados com a énfase no poder da
acao humana. Essa ideia veio a partir de meu contato com os assentamentos
sagrados da jurema. Quando me deparei com tais seres, fiquei estarrecido
com a for¢a comunicativa e com o papel social que esses agentes exercem
sobre a comunidade das juremeiras e dos juremeiros.

A forga do assentamento € sustentada por uma compreensao cosmo-
légica profunda. Cada parte dele compoe uma nogio. Citarei trés elementos
sobre os quais tecerei algumas considerag¢oes. Primeiro, os troncos de uma
das arvores sagradas, na cosmovisio da jurema, sao, por exceléncia, o lugar
no qual caboclo ou cabocla e mestre ou mestra estdo envultados. Dessa
forma, os troncos sdao uma triplice realidade, quer dizer, sdo seres com
multiplas dimensoes. Por meio deles se expressa toda a reveréncia da religido
pelas arvores tidas como sagradas, sendo essa uma verdadeira intimidade
das juremeiras e dos juremeiros com a natureza vegetal, resultado de um
encontro que se repete em cada ritual, em cada pratica de adentrar nas matas
e em cada ingestdo do vinho da jurema, vegetal central em sua ritualistica.
Uma segunda compreensio € a de que o tronco traz uma ciéncia. Quando
se faz mencao a ciéncia presente no artefatual, externa-se que ali existe um
tipo de saber, por outro lado, em alguns momentos, fala-se de ciéncia como
sindbnimo de for¢ca magistica. Assim, o tronco possui uma energia magica, um
tipo de aurea que o faz sagrado. Na jurema, cultua-se uma natureza sagrada e
uma energia sagrada dispersa no cosmo. O terceiro e Gltimo ponto: o tronco
é uma forma de corporeidade das entidades acreditadas na religido. A arvore
sagrada, que possui uma energia divina, possui a possibilidade de envultar, de
ter em sua natureza a alma de uma entidade. Trata-se de uma cosmologia de
acoplagem de forgas, forca substancial da arvore, forga espiritual do cosmo
e presenca de entidade, em um mesmo elemento.
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Um outro elemento que manifesta uma sintese da cosmovisao da
jurema € o alguidar no qual o tronco esta assentado. Ao que me parece,
esse objeto tem uma ligagao direta com a terra, representa a propria terra
em sua disposi¢ao que possibilita a vida. O tronco esta com “seus pés” sobre
o alguidar, assim como as arvores estio com suas raizes na terra, da qual
elas retiram os nutrientes para sua sobrevivéncia. A arvore esta na terrae,
de alguma forma, a terra esta nas moléculas da arvore. Do mesmo modo,
o tronco esta no alguidar e este o sustenta com sua disposi¢cdo, com sua
forma, que €, por natureza, a forma da terra.

Na comunidade de juremeiras e juremeiros, os troncos que sao,
por desdobramentos, os corpos dos proprios discipulos de jurema, estdao
firmados no terreiro, dentro dos barracdes, que sdo como grandes algui-
dares correspondentes a pequenas fracoes da terra em seu potencial de
engendrar a vida. O barracio é, por assim dizer, o lugar de resisténcia de
uma ecologia da jurema, pois ali serdo trabalhados o solo e airrigacio que,
por sua vez, possibilitardo que o conhecimento da jurema permaneca tal
como folhas verdejantes de arvores compondo uma floresta.

O ultimo elemento sio as tagas que externam as sete cidades da
jurema. Cada taga simboliza uma cidade, todavia, ao mesmo tempo que
sdo simbolos, s3o também a cidade/moradia da entidade que esta envul-
tada/assentada no assentamento. A agua dentro do interior das tacas é,
na compreensao da jurema, possuidora de uma energia que alimenta a
presenca da entidade. As tacas também sdo entendidas como vidéncias
nas quais € possivel ver as entidades e ver outras coisas, sendo, portanto,
uma forma de oraculo. N3o sio todas as pessoas que enxergam nas tacas,
6 as que possuem o dom da vidéncia, segundo a compreensio da religido.

Quanto a crenga — € possivel compreender que a forca dela mobiliza
varios dispositivos de construgio da realidade, dispositivos de composicao e
recomposicio de tecidos da vida. Quando Lévi-Strauss (1975) pensa na eficacia
do simbdlico, ele nos inspira a refletir a respeito da crenca como a alma do
simbolo, o qual possui uma forga por ser apreciado mediante a crenga, ou uma
teia de crencas, das pessoas adeptas de uma determinada cultura.

A crenga presente no assentamento da jurema deve ser vista em fungio
dessas duas lentes, que exigirdo uma continua negociacao de um 6ptico
estrutural. Existe um campo expressivo de cren¢a na cogni¢do humana capaz
de se manifestar e produzir simbolos, e, produzindo-os, atribui poderes
sobrenaturais, desdobramento da crenga, produz e reproduz. E, claro, no
optico monadico, ha uma crenca (e desejo) nas coisas que buscam acoplagens
a fim de compor os campos possiveis da realidade (TARDE, 2003).

Quanto a narrativa mitica — observo que os assentamentos sagrados da
jurema compoem uma forma de “livro sagrado” ou, poderiamos dizer, substitui
um livro sagrado se fizermos um paralelo da religido jurema com religioes que
possuem livros sagrados utilizados em seus doutrinamentos e rituais mediante
narrativas miticas. A jurema sagrada possui suas inscrigdes nos assentamentos,
ali esta nao s6 o simbolo de fé da religiao, uma forma de credo, mas também
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estao minucias da compreensio cosmologica, das narrativas da mitologia da
jurema: as cidades, os encantados, a for¢a divina dos vegetais etc.

Dentro de um assentamento, existem elementos e posi¢oes/disposi¢oes
que compdem uma mensagem, uma narrativa, um “evangelho” da jurema
sagrada, se quisermos utilizar os termos das religides hegemonicas. Com isso,
nao quero dizer que exista a real necessidade, em uma religiao, de possuir
livro sagrado, o objetivo € antes entender que ha uma real narrativa mitica
nos assentamentos, e que ela esta bem elaborada e sistematizada tanto quanto
qualquer livro sagrado, que em muito traz redundancias e antagonismos.

N3o é também desejo meu criar uma romantiza¢io dos assenta-
mentos, mas “disseca-los” e observar cada dimensdo que os compdem,
mesmo que em alguns momentos minhas impressdes parecam exageradas,
sdo expressoes de experimentacdes que envolvem sentidos, sensacoes e
afetos. O que parece ser exagero pode ser o real exagero da experiéncia
religiosa com toda a sua aurea mistica; exagero, pois religido, assim como
as artes trabalham, necessariamente, com o exagero, com o esgotamento,
com a possessao dos sentidos. Dessa forma, acredito que uma etnografia
nesses termos tem que fazer aparecer tais elementos, essa é a composi¢ao
da realidade social de um seguimento tal como esse.

A narrativa mitica dos assentamentos da jurema € “comunicada”
diretamente por estes. E de suas multiplas bocas que se ouve a mensagem
mitolégica que compde o universo de encantos da jurema sagrada.

Quanto ao conhecimento — percebo que os assentamentos sagrados sio
uma sintese do conhecimento da jurema sagrada, ou, poderiamos dizer, sio
um amalgama do conhecimento da religido. Esse conhecimento esta disposto
em duas principais dimensodes: a ritualistica e a pratica. Nelas se compdem
compreensoes de rituais, bem como no¢des de uso de elementos para a vida.

Ha uma sistematica nos assentamentos que trabalha/compde o
conhecimento da jurema; podemos pensa-la através da seguinte sequéncia:
primeiro, os vegetais utilizados configuram um “manual” de compreensao
de plantas medicinais, consideradas tradicionalmente sagradas pelos
discipulos da jurema. Essas plantas estdo dispostas, através de cascas, de
uma forma que respeita uma estética organizacional dos vegetais, como se
eles formassem um ciclo sagrado de forga; o que parece querer dizer que
ajuncio de tais vegetais produz um resultado sobre a vida das juremeiras
e dos juremeiros que os consomem por meio de rituais de cura, limpeza e
desenvolvimentos meditnicos. Os vegetais sio fundamentais na compo-
sicao dos assentamentos sagrados da jurema, formando como que uma
vestimenta para os encantados, assim como formam uma vestimenta de
saude (mesmo que minimamente psiquica, aos olhos de algum cético) para
a vida das discipulas e dos discipulos.

Entender quais s3o os vegetais certos e como eles devem ser rituali-
zados e dispostos para composi¢io dos assentamentos sio compreensdes
que dizem respeito ndo somente a uma pratica ritual, mas a um conheci-
mento que se torna atual mediante o exercicio de memoria e permanéncia
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dos assentamentos. Para além dos vegetais, os elementos derivados, 6leos,
bebida, mel etc., sdo libados de forma a compor uma energia, uma forca
de vida. Tais elementos representam a forca das matas, a forca da vida
e mesmo a energia que possibilita o contato com os ancestrais. Trata-se
de um conhecimento sensorial, quero dizer com isso que se trata de
um conhecimento que se aprende pelas experimenta¢des no mundo, o
conhecimento do “ser no mundo” (MERLEAU-PONTY, 1999, p. 9) que
sente as texturas, as consisténcias, os cheiros, os sabores, vé as cores, e que
observa os efeitos dos contatos com tais elementos. E um conhecimento
da ancestralidade, visto que reproduz uma pratica antiguissima, e € um
conhecimento da sensorialidade, que permite abertura a um aprendizado
por meio de experimentacdes nas quais as coisas (neste caso, os elementos)
falam aos discipulos da jurema, sobretudo por meio do contato, da ingestao
e de acoplagens. E esse o conhecimento artefatual por exceléncia, um
conhecimento ancestral de experimentagdes sempre novas.

Além dos elementos de origens animal e vegetal, os assentamentos
possuem, em sua composicdo, elementos como a terra e a agua (em seu
alguidar e suas tacas/copos e princesas). A religido demonstra, assim, um
olhar diferenciado/particular para a composicio da terra e das aguas, enten-
dendo sua for¢a para a vida e, mais do que isso, entendendo-se parte de tudo
isso, pois seu assentamento é cosmico, nés somos cosmicos, por assim dizer,
somos carne do mundo, somos sujeitos consagrados ao mundo (a natureza).

O real é um tecido sélido, ele ndo espera nossos juizos para anexar a si
os fendbmenos mais aberrantes, nem para rejeitar nossas imaginagoes
mais verossimeis. A percep¢ao ndo € uma ciéncia do mundo, nao é
nem mesmo um ato, uma tomada de posicdo deliberada; ela é o fundo
sobre o qual todos os atos se destacam e ela é pressuposta por eles. O
mundo ndo é um objeto do qual possuo comigo a lei de constituicao;
ele é o meio natural e o campo de todos os meus pensamentos e de
todas as minhas percepg¢des explicitas. A verdade nao “habita” apenas
o “homem interior”, ou, antes, nao existe homem interior, o homem
esta no mundo, € no mundo que ele se conhece. Quando volto a mim
a partir do dogmatismo do senso comum ou do dogmatismo da
ciéncia, encontro nao um foco de verdade intrinseca, mas um sujeito
consagrado ao mundo (MERLEAU-PONTY, 1999, p. 6).

O toque nos assentamentos ndo € s6 um toque no sentido simplério
da palavra. Tocar, aqui, significa uma renova¢do da no¢do nutrida a respeito
do sagrado, como diz a zeladora miae Lucia quando expressou “jamais
deixar de cultuar e zelar pelo meu sagrado”, mesmo que ocorram disparos
de preconceitos e violéncias simbélicas contra os cultos afro-amerindios.
Tocar € ser tocado pelo sagrado, ¢ mergulhar em seus encantos, tocar é, por
mais uma vez, ser tomado pela forca da jurema sagrada, tocar simboliza,
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externa e interioriza um ato de renovacgao, de reafirmacdo da iniciagio.
Cada toque é um desdobramento da primeira iniciagdo, e como iniciagao
poderiamos entender um complexo de experimentacdes e incorporacoes
dos arquétipos sagrados da jurema, de sua narrativa, de sua comunidade
de discipulas e discipulos, mestras e mestres, de encarnadas e encarnados,
de encantadas e encantados, de arvores, plantas, banhos e toadas. Tocar é,
por mais um instante, participar de um ato social, € encontrar-se com os
pares de crenga, de vivéncias e de trocas energéticas e simbolicas. Tocar é
permitir ser afetado por um social composto por associagdes de coisas e
causas capazes de tecer a sociedade da jurema sagrada.

Tocar em si, nos labios, e correndo a mao sobre o corpo fazendo o
sinal da cruz — a mao sobe para a testa, desce para o peito e depois segue
de um ombro ao outro. Traz a mio que tocou a terra e o assentamento até
os labios num gesto que expressa afeto, € uma forma de beijo; beijamos o
que suscita em nos atracio, admiragio e sentimentos.

O beijo nos assentamentos manifesta intimidade, manifesta um
encontro entre corpos, uma comunhao de respeito e reveréncia. O sinal da
cruz que se segue parece trazer a for¢a energética do artefato sobre o corpo,
sobre a vida. Acredita-se que os assentamentos sagrados s3o potencialmente
possuidores de uma forga, forca essa que se deseja para si, para equilibrio
da vida. E comum ver esse gesto se repetir no desenrolar do ritual. Ao
se pronunciar o nome de uma entidade, o seu discipulo toca o chdo do
barracio, leva a mao até aboca e faz o sinal da cruz sobre o corpo; ato esse
que, além de externar reveréncia, apresenta um desejo de conexdo com um
cosmo sagrado e com os encantados.

A mao passeia sobre o grande cosmo. O grande corpo da terra passeia
pelos assentamentos sagrados, sinteses do grande cosmo, e, de outro angulo,
parte do cosmo sagrado, e, por ultimo, passeia sobre o corpo do discipulo
dajurema — microcosmo, espago das sensacdes e afetacdes, um corpo que
busca sentir seu sagrado ser mediante o toque, mediante o tocar e tocar-se,
um corpo parte de um todo, um corpo que sente e se afeta no todo, no
cosmo e nos encantos assentados nos assentamentos sagrados.

Os “corpos” que hoje se encantam nos assentamentos da jurema
foram corpos que tocaram e tocaram tao intensamente que se acoplaram,
depois da morte, ao cosmo recortado de uma arvore sagrada e em troncos
dispostos para sua habitagcdo. Corpos cosmicos desdobrados em folhas,
ciéncia e cosmologia.

A nocao dos assentamentos como heranca da ancestralidade compre-
ende, dessa forma, outro olhar, que vai além do que ja apresentei, mas
que nao gera ambiguidade, pois uma abordagem compreende a forma e
a outra, o movimento. E preciso abrir um espaco para o entendimento do
assentamento como heranga ancestral, portanto, como patriménio de uma
comunidade humana.
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Patrimonio €, por natureza etnolégica, uma herancga ancestral, algo
“recebido dos pais”. O assentamento divino em sua natureza € um elemento e
forma de compreensao cosmolégica que é ensinado aos discipulos da jurema.

O assentamento é a heranca ancestral e, como tal, é um patriménio
material capaz de delinear alguns dos itinerarios da jurema sagrada. Esse
angulo de percepc¢io é importante para meu enfoque, pois aponta para o
mote desta pesquisa — a possibilidade de o artefato sagrado exercer uma
manutenc¢do (mantenedor) do conhecimento da jurema sagrada. Ai reside
uma das importancias desse patrimoénio cultural da jurema: ele €, aparen-
temente, o noédulo central da resisténcia do conhecimento da religido, como
um vetor de forcas geradoras/mantedoras de crencas, rituais e conexdes.

Vale entender que os assentamentos, enquanto patriménio, possuem
a pulsagdo da vida cultural da ancestralidade da jurema ao mesmo tempo
que criam as veias que trardo energia vital para as novas juremeiras e
os novos juremeiros. Um patrimoénio concreto que resiste, assentado e
entronado nas ritualisticas da religido, rituais que inspiram, alimentam e,
ainda, dao sentido e profundidade as suas narrativas miticas e 2 memoria
da ancestralidade sagrada da religido.
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“Despachando Exu”
para iniciar os trabalhos

Neste texto, apresento algumas reflexoes acerca do exercicio da identidade
de género de uma mulher transexual no contexto de um terreiro de jurema
sagrada, a partir de discursos e praticas ritualisticas, tendo a festa para o
mestre Cobra Coral como cenario para as construgdes e acepcdes que serao
desenvolvidas, enfatizando o espaco da cozinha. Tais consideragdes sao resul-
tantes de minha dissertacio de mestrado em Ciéncias Sociais, fundamentada
em trabalho etnografico, com énfase na narrativa da vivéncia de Dandara no
Terreiro Cobra Rasteiral, localizado na Regido Metropolitana de Natal/RN.

O artigo esta estruturado do seguinte modo: primeiro, apresento
ponderacgdes acerca do empreendimento do campo etnografico, assim
como narro as intempéries para acesso ao terreiro; logo apos, apresento
Dandara, elencando suas falas e elaborando aspectos a respeito da sua
experiéncia na casa; em seguida, trago a narrativa da festa dada ao mestre
Cobra Coral e suas particularidades, tomando-a como microcenario para
as negociacdes de género elaboradas pela interlocutora, no que tange sua

1 Nome ficticio dado ao terreiro pesquisado para garantir o anonimato da interlocutora e
do sacerdote.




atuacdo nas praticas ritualisticas e nao ritualisticas, que atravessam as
nog¢oes de feminilidades e masculinidades; e, por fim, esbogo consideracgoes
nio perenes e inconclusivas que margearam a pesquisa.

Nem todo trajeto é reto

Faz-se mister ambientar a pesquisa antes de adentrar a investigacao
relativa a festa. O trajeto, além de nio ter sido reto, como Kiko Dinucci e Jugara
Marc¢al cantam em “Cobra Rasteira”, o caminho foi movimentado, como bem
ensina Exu. Pesquisar dissidéncias sexuais e de género nio é facil. Mas pensar
esse recorte no espaco do terreiro exige um trato apurado. Uma reinvencio
atras da outra para dar conta das surpresas que o caminho etnografico
dispunha. Entre angustias e folegos, estamos aqui: tendo histéria para contar.

Inicialmente, havia decidido que os terreiros de candomblé seriam selecio-
nados levando em consideragcio o mapeamento de terreiros realizado pelo Grupo
de Estudos Culturas Populares da UFRN, do qual fago parte. Todavia, na medida
em que me inseri no campo de pesquisa com mais afinco, percebi que nao deveria
limitar meu campo a escolha especifica de determinado terreiro. Essa mudanga
foi baseada na compreensao de que as mulheres trans que frequentavam os
terreiros estavam la de forma intermitente, fluida. Desse modo, a escolha de um
ou outro diminuiria a chance de encontrar mais mulheres para o constructo
relacional necessario a pesquisa que estava prestes a comecar.

Nao tive acesso imediato as casas de culto, mas fui levada a algumas
delas e, embora nio tivesse definido um recorte prévio, por meio do qual
procuraria localizar minhas possiveis interlocutoras, tampouco um terreiro
especifico, sabia que deveria procurar mulheres transexuais que estavam nos
terreiros. Dali em diante, eu tinha que “dar um jeito” de vivenciar a experiéncia
de estar naqueles espacos e buscar uma possivel troca com aquelas mulheres.

Comecei minha busca por interlocutoras com a proposta de utilizar uma
estratégia de “bola de neve”. Essa estratégia permite acessar progressivamente
um determinado grupo de pessoas que estao dispersas em diferentes espacos,
em regimes de possivel invisibilidade para um observador externo, a partir
de indicag¢des recebidas das proprias interlocutoras com quem ja ha relacao.

Confesso que senti uma resisténcia para conversar com as pessoas nos
espagcos religiosos. Na vivéncia nos terreiros por onde passei, houve momentos
em que me senti deslocada ou com a sensagao de incomodar o funcionamento
natural das coisas naqueles ambientes e lidar com isso, além dos embaracos
da pesquisa, me mobilizou durante um bom tempo da investigacao.

Ha na experiéncia etnografica um esfor¢o de compartilhamento, mais ou
menos exitoso em fungao das resisténcias que a presenca do pesquisador suscite
e das esferas de atividades nas quais se encontre em termos de atividades desem-
penhadas, trabalhos desenvolvidos, festas comemoradas, rituais realizados
(SILVA, 20009, p. 179).
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Busquei manter uma relacdo entre teoria e empiria durante todo o
processo de construcio do relato etnografico. Foram realizadas entrevistas
que nao seguiram um roteiro rigido, havendo liberdade para a entrevis-
tada orientar sua propria narrativa, trazendo a tona o seu conhecimento
e vivéncia. Conversas informais também foram de fundamental impor-
tancia, dado que auxiliam na familiarizagao com o terreiro, enquanto locus,
com os filhos da casa e com o sacerdote.

No geral, a selecao da interlocutora foi sendo negociada na pratica
a cada entrevista com as pessoas que aos poucos fui conhecendo e que me
indicavam outras. Muitas davidas e questoes surgiram no desenvolvimento
da pesquisa, seja no processo de elaboragdo teodrica, na realizacdo das
entrevistas, no contato com a interlocutora e, até mesmo, no exercicio da
escrita. Algumas delas contornaveis. Outras, nem tanto. A indisponibilidade
para encontros foi uma das coisas mais dificeis no percurso. Mas a parte
dorida foi reelaborada no caminho da pesquisa de campo: Dandara me foi
apresentada e, a partir dali, seguimos juntas.

Na ocasido das entrevistas realizadas com Dandara, pude acessar
aspectos de sua trajetoria que foram diretamente atravessados pelos signi-
ficados atribuidos pelo contexto social do qual faz parte a sua sexualidade
inicialmente e, posteriormente, a sua identidade de género. Desse modo,
as questoes referentes a sua relacio familiar, profissional, afetivo-sexual e
religiosa sdo pontuadas aqui como camadas dessa existéncia que teve, de
algum modo, sua dinamica atravessada pela expressdo de género.

Do contexto religioso, fora as questoes referentes a pratica religiosa
em si, interessei-me também por observar a relacio de Dandara com a
comunidade do barracdo, por compreender que o entendimento do
exercicio de sua identidade de género no aspecto socializador reflete na
dindmica com a qual essa identidade atua nesse espaco.

Dandara

Dandara tem 34 (trinta e quatro) anos, € uma mulher transexual
praticante de candomblé e da jurema sagrada, filha de Oxum e “amadri-
nhada” por Mestra Luziara. E também a filha mais velha de uma familia
catdlica. Atualmente, cursa Educacao Fisica numa institui¢do de ensino
privada e atua como cabeleireira num saldo de beleza de propriedade de
sua mae, no centro comercial mais popular da cidade do Natal-RN.

A marginalizacio afetiva e social experienciada por Dandara na infancia,
na adolescéncia e na fase adulta, em razio de sua transexualidade, tem efeitos na
sua vivéncia atual e no corpo religioso do qual faz parte. Cada fala de Dandara
carrega um marco de sua existéncia, na medida em que o valor simbélico de
cada negacao se perfaz a partir da sua identidade de género. Sua chegada ao
candomblé, como sera discorrida adiante, tem relagio direta com as tentativas
de acolhimento e reconhecimento ao longo de sua narrativa de vida.
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Aquele corpo, a partir da sua concep¢io como mulher, que buscaria
vivenciar a identidade de género feminina e reivindicar espago no mundo,
nio estava em conformidade com as regras que conduzem as apreensoes
de masculino e feminino como devem ser. A vinculacao entre género e
sexualidade, por exemplo, passara a ser questionada. Era preciso se “rein-
ventar”, como afirma Berenice Bento (2006).

O género, condicionado a normas obrigatorias, oprime os(as) trans que nao se enqua-
dram na classificagao binaria heteronormativa. Portanto, redefinir-se criando novas
formas de género é tomar o poder de si mesmo, reproduzir uma negociagao de poder
social com o poder emocional interno. No entanto, nem sempre essa construgio de
uma nova identidade de género € pacifica [...] (MASIERO, 2017, p. 98).

Dandara se vé e se reconhece enquanto mulher transexual. Mas
nem sempre foi assim. O processo até esse reconhecimento foi pautado
numa trajetéria nao tao destoante de muitas outras mulheres trans, que se
percebem primeiro como homens gays, afeminados, para somente depois
se reconhecerem como mulheres trans.

Enquanto se reconhecia como homem gay, Dandara sofria as intem-
péries da homossexualidade (que ndo foram poucas), mas s6 quando passou
a se compreender como mulher, como alguém que nio se reconhecia
naquele corpo masculino, é que, como ela afirma, “o problema virou mais
quinhentos”. A transexualidade, como experiéncia deslocada do referencial
binario homem/mulher, vem historicamente sendo construida, portanto,
como uma identidade que precisa ser corrigida e adequada a tal molde.

Quando transexuais [..] produzem a si mesmos, a partir da incorporagao de diversos
codigos de género, seus corpos passam a funcionar como plataforma de diferentes
micropoliticas que levam ao deslocamento da suposta cadeia “natural” corpo-sexo-
-género-desejo, que permitem romper com a ideia de esséncia que sustenta a no¢ao
naturalizada sobre o que € ser homem ou mulher. Entretanto, todos que vivem afastados
dalégica binaria (homem/mulher) de produgao de si passam a ser abjetos, segundo
Judith Butler (2002), ininteligiveis em uma cultura heterocentrada. Devem, portanto,
ser estudados, regulados normatizados, governados (ALEXANDRE, 2015, p. 16).

A reinvenc¢ao de Dandara se da no espacgo do terreiro. E, nesse sentido,
a festa de Seu Cobra Coral, tomada como aporte principal deste artigo, foi
utilizada como cenario micro das representacdes que Dandara tem no
terreiro e indicara aspectos relevantes sobre as afirmacoes e negociagoes dela
no tocante a sua fé, ao Sagrado e aos referenciais de masculinidades e femi-
nilidades atribuidas pelas tarefas ritualisticas realizadas, mas também aos
movimentos de adequagao necessarios para que a convivéncia e o respeito,
do qual ela se orgulha muito em ter, fossem mantidos nos conformes.
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Fora dada a largada: os mestres
e mestras vao tomar o saldo

Vai ser a festa dele, vai ser o ritual do dono da casa, o patriarca da casa, no caso
falamos assim, que é o nosso padrinho. Entdo assim, tem que ta tudo muito
impecavel. Da mesma forma que vocé elabora uma festa para vocé, a festa do seu
aniversario, vocé vai receber convidados na sua casa, vocé vai querer que tudo
saia da melhor maneira possivel, a melhor comida, a melhor roupa, o melhor seu,
o melhor que vocé pode oferecer (DANDARA, entrevista concedida em 2019).

A festividade de mestre Coral, que narro a seguir, serviu-me de escopo
para analisar os elementos de feminilidades e masculinidades que implicam
naidentidade de género de Dandara, em suas particularidades. Desse modo,
inicio com consideragoes a respeito do fenémeno festa para a Antropologia
e suas relacoes com a religido para, entio, dar seguimento a narrativa.

Festejar € sagrado

A festa, em sua esséncia, € uma atividade ritualistica que conduz simbo-
logias, na experiéncia social, a0 mesmo tempo que possibilita uma espécie de
formacao de rede importante que serve para pensar as relacoes estabelecidas
entre Dandara e a comunidade do terreiro, além da relacio entre ela e os visi-
tantes da casa. A festa constitui espago propicio para a construgio de identidade,
para areafirmacao de valores comuns, ou para a elaboragao de novos valores.

Durkheim (2003) ja discutira a desassociacao entre o elemento recre-
ativo e a religido, sugerindo ser um despertamento natural de um para a
outra. Para o autor, a relacio existente entre a cerimonia religiosa e a festa,
em si, ndo pode ser negada e afirma que, “nos dias de festa, a vida religiosa
atinge grau de excepcional intensidade” (DURKHEIM, 2003, p. 372). Além
disso, “como fato social total que € a festa engloba as esferas de sentido,
transcendéncia, politica, lazer, estética, tradicao, trabalho. Em alguns casos,
pode ser também uma forma de resisténcia” (AMARAL, 1998, p. 4).

No texto “Cidade Em Festa: o povo-de-santo (e outros povos) come-
mora em Sao Paulo”, Rita Amaral (2005, p. 5) cita Nina Rodrigues para
afirmar que a expressio “candomblés” designava as proprias festas publicas
do culto iorubano, deixando evidente o carater de sindnimo estabelecido
entre o termo candomblé e o termo festa. Para ratificar aligacdo entre reli-
gido e festividade, Amaral (1992) relaciona valores suscitados no candomblé
com os estudos da festa na Antropologia e a reafirmacao desta na vida
do grupo de axé, sugerindo que o “povo de santo” possa ser igualmente
chamado de “povo de festa”. A autora identifica a festa como formadora do
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ethos do povo de santo e para ela € na festa que os papéis sociais desempe-
nhados pelos membros do terreiro sdo exercidos de forma plena, haja vista
ser nesse momento que se encontram, contracenam, através de figurinos,
do conjunto de signos rituais e de posturas acionadas reverberando, inclu-
sive, em especificidades de comportamento perante a comunidade do Ilé.

Segundo Amaral (2005), o festejo € uma “vitrine” de um estilo de
vida. Nesse sentido, pode-se considerar a festa de candomblé como um dos
elementos estruturais e estruturantes da religido. Sua estrutura simboélica
e social compde uma rede de significados e aliangas se configurando
enquanto espaco de construcdo de identidades, coesio grupal, represen-
tando o ethos — estilo de vida do “povo de santo”. Nela, pode-se perceber o
grau de organizacao dos integrantes dos terreiros, as redes de solidariedade
e sociabilidade, a estética e sua estrutura hierarquica.

A festa é uma das mais expressivas institui¢cdes dessa religido e sua visdo de mundo,
pois € nela que se realiza, de modo paroxistico, toda a diversidade dos papéis, dos
graus de poder e conhecimento a eles relacionados, as individualidades como iden-
tidades de orixas e de ‘nacao’, o gosto, as fungdes e alternativas que o grupo é capaz
de reunir. Nela ndo encontramos apenas fiéis envolvidos na louvacdo aos deuses;
muitas outras coisas acontecem na festa. Nela, andam juntos a religiao, a economia, a
politica, o prazer, a estética, a sociabilidade, etc. Por essa razio as festas de candomblé
podem ser classificadas na categoria dos fatos sociais totais que, para Mauss (1974),
tém uma dimensao estratégica na elaboragio do conhecimento antropolégico. A
vivéncia dareligido e da festa € tdo intensa que acaba marcando de modo profundo
o gosto e a vida cotidiana do povo-de-santo (AMARAL, 2005, p. 30).

E indispensavel compreender que o aspecto ludico ndo deve ser
desconsiderado. Todavia, a festa, em si, € o “fim” do arcabouco ritualistico
que a antecede. Nao é possivel que ela aconteca sem que antes tenha sido
dada a largada para os preparativos que envolvem a organizacao pratica
e religiosa desta, algo que vivenciei com a interlocutora. Esse movimento
pode ser visto como uma maneira de agregar e aproximar novos olhares
ao terreiro, atrair pessoas para o conhecimento do culto e, por conseguinte,
para participagio posterior, servindo como “vitrine” da religido.

A festa é o momento em que a identidade do grupo se expressa
plenamente e, a partir da qual, segundo Amaral (2005), se entende certo
proselitismo do candomblé. Nesse sentido, percebo o quanto aquele espaco,
reverberando diversos aspectos da sociabilidade de Dandara e de seus irmaos
de santo, possibilitava-me compreender o demasiado aparato que aquilo tudo
me fornecia para entender como aquele corpo nao s6 era notado, mas como
era protagonista nas interagoes que aconteciam no terreiro.

Quando a festa aconteceu, ja estava em contato com Dandara ha um
tempo. Ja havia ido ao terreiro algumas vezes, a sua casa e ja estavamos
conversando sobre a pesquisa. Quando soube o que aconteceria, sugeri
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que a acompanhasse nos preparativos, nas compras € N0 processo que
antecederia a festa publica.

Enquanto conversavamos, Dandara passou a explicar que o periodo
que antecedia a publicizacdo era denominado como fungio, “é o que
antecede o ritual, a preparacio, a hora do ritual, a preparac¢ido da comida,
amagia que esta ali circulando, a preparacio de eb6s”. Questionei-a sobre
o que seriam os ebos, ela emendou:

E um trabalho. Eb6 é uma limpeza, algumas coisas que sio feitas, alguns tipos
de comidas que s3o feitas que passam no seu corpo para que vocé va se limpar
materialmente, para que seu espirito livrar de alguma coisa ruim, abrir uma
oportunidade de uma coisa melhor, isso é chamado de eb6. Ebo ou limpeza,
alguns termos assim, o termo eb6 é mais Candomblé e limpeza é mais Jurema,
sacudimento, preciso fazer um sacudimento, uma limpeza vocé ja sabe mais
ou menos o que é: em algumas coisas vao passar no seu corpo, algumas frutas,
algumas bolas de farinha, pipoca, um banho de pipoca, um banho de folha para
se limpar, limpar aurea, entendeu? E mais ou menos isso, ebé é chamado disso.
Ainessa fungao o pai de santo ele disse exatamente o que cada filho vai fazer
(DANDARA, entrevista concedida em 2019).

A interlocutora menciona que, na fungio, o pai de santo é quem diz
exatamente o que cada filho vai ficar responsavel por fazer. Perguntei a
ela, nesse caso, o que faria na funcgdo, querendo antecipar o que seria visto
por mim. Rindo, ela respondeu:

“eu fago tudo, eu participo da limpeza, faxina geral, normal, faco as comidas
que vao ser oferenda da entidade, participo do ritual do corte, né”; e alertou em
seguida: Ja deixa na sua agenda a proxima semana alguns dias, alguns horarios,
porque o horario que eu vou para feira vai ser mais ou menos umas 10 horas da
manh3, eu vou para academia de manha (risos), eu ja disse ao meu pai, ja nao vou
para academia na quinta, ja ndo vou para academia na sexta, nem no sabado eu
nao vou poder ir, entdo deixa eu ir mais dias de manha pelo menos de manha
um pouco de cansago. Vou querer descansar s6 para o sabado, ai eu também
nido vou malhar na sexta, nos outros dias nao vai interferir, nao ai pronto, vocé
jadeixa asuaagendaja (DANDARA, entrevista concedida em 2019).

Ainda sobre a fun¢io, Dandara explana:

Vio vir algumas pessoas de Recife, que vao dormir do sabado para o domingo la
na casa da mae do meu pai, ai saindo de la de Mangabeira a gente ja vai direto para
redinha para finalizar as coisas todas, direitinho para receber algumas pessoas que
javao vir na quinta para Matancga da sexta. Na quinta-feira no Alecrim, comprar
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as coisas, por no carro, no mercado tipo Atacadao, de 1a vamos em Mangabeira
deixar tudo la para quando for na sexta-feira nao precisa comprar mais nada, por
direto para fungao, ai na sexta-feira (DANDARA, entrevista concedida em 2019).

No tocante a minha presenca nos rituais que aconteceriam as
vésperas da festa, Dandara fez questao de explicar que precisaria pedir
permissao a seu pai de santo para que pudesse acompanha-la, considerando
a possibilidade de que nio seria permitido participar de todos os eventos,
dado o fato de que nio era iniciada na religido. O préprio espaco fisico
e simbodlico do terreiro se organiza de acordo com a pratica do segredo.
Nem todos podem ter acesso a todas as partes da casa. Sempre fechadas aos
curiosos, sejam eles “de dentro” ou “de fora”, as portas das casas de santo sido
categoricas na mensagem que querem transmitir: portas fechadas guardam
segredos aos quais s6 alguns devem ter acesso. Da mesma forma, o acesso
aos rituais (e em alguns casos até as festas publicas) é franqueado a alguns
enquanto sio vetados, ou negados, a outros (ARAUJO, 2015).

Pedi, entao, que Dandara comunicasse a seu pai de santo a minha
proposta em acompanha-la na fungio. Nao tinha certeza sobre a possibili-
dade e gostaria de minimamente garantir que nao fosse causar nenhum tipo
de incomodo ou constrangimento. A esse respeito, a interlocutora sinalizou:

Japerguntei a ele, mas s6 na hora do ritual que nao, pode até ser da religido, mas
se nao for iniciada no ritual vocé também nao pode ver, independente de quem
seja eu. Naquele espaco, vocé s6 pode ver se vocé foi iniciada, e as outras coisas
vaifazendo a comida, pode, até porque a comida vai estar aberta, se quiser tirar
foto do banquete, da mesa, de todas as comidas prontas pode tirar também!
pode tirar foto das pessoas fazendo a comida? Pode! eu acredito que meu pai
adora foto, ndo sei se vocé ja percebeu né ele adora foto! se quiser fazer foto dele
pode fazer também (risos) ele adora foto. Ele disse: “Diga a ela que pode ficar
avontade, s6 aquelas horas avise, para aquelas horas ela fica ali sentadinha no
cantinho dela” (DANDARA, entrevista concedida em 2019).

A permissio para que acompanhasse a fung¢io, como pesquisadora,
veio munida, todavia, de algumas ressalvas (compreensiveis, diga-se de
passagem). Primeiro, ndo poderia estar presente no momento dos sacrifi-
cios e matancas dos bichos; e, segundo, ndo poderia adentrar, em momento
nenhum, o quarto no qual o ritual da matanga acontecia. Os sacrificios, de
certa forma, guardam relacio direta com os preparativos, bem como com
a propria realizacgao da festa.

Como dispoe Amaral (1992), amparada pela teoria de Mausse Hubert
(1968), acerca do ritual de sacrificio, este deve ser compreendido como
parte do processo de preparagao e realizacdo, implicando uma consagracio.
Sacrificio implica uma consagracao, ou seja, é a transformacido de um
objeto profano em sagrado.
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[...]avitima do sacrificio, transformando-se em objeto sagrado, entra em contato
com forgas religiosas que, na teoria durkheimiana, representam as forgas vitais
que mantém vivo o tecido social. Mesmo quando nao se tem uma vitima, no
sentido estrito do termo, ou seja, um ser vivo que da sua vida ao sagrado através
da imolacgao, pode-se entender a importancia da nog¢io de sacrificio para a
compreensao da festa, pois até nas mais urbanas e atuais é possivel perceber o
“sacrificio” de bens simbdlicos e materiais em favor delas (AMARAL, 1998, p. 29).

Sabendo das condicdes impostas para estar no Il€, combinei os
detalhes com Dandara. As vésperas da ida, dois dias antes da ceriménia
publica, haviamos nos encontrado e combinamos que a levaria, logo
cedo, na sexta-feira, e ja ficariamos la. A proposta era estar com Dandara,
acompanhando-a em todas as atividades que ela assumiria no terreiro,
observando como se daria o desempenho de fung¢des e como sua identidade
de género seria vivenciada.

Vai ser meu dia a dia mesmo, de estar ali cortando frango, fazendo arroz, fazendo
fogo de carvao, trabalhando nisso, trabalhando naquilo, até se quiser fazer fotos
fique a vontade para fazer foto, vai perguntando eu vou respondendo e pronto
(DANDARA, entrevista concedida em 2019).

Como acertado, cheguei a porta da casa de Dandara as 7h da manha.
Ela ja me esperava arrumada, com ar de inquieta. Cumprimentamo-nos
e ela, em seguida, pediu ajuda para colocar no carro as coisas que preci-
saria levar para o axé. Roupas, comida, panelas, vasilhas, 40 kg de frango.
Lotamos o carro, passamos para pegar outras trés pessoas que iriam
conosco. Duas pessoas que eram de Recife, irmios de jurema de Dandara,
feitos por pai Fraga, e uma amiga que frequentava a casa e que iria para
auxiliar nas tarefas. Seguimos para Laranjeiras.

Chegamos e ainda estava tudo fechado, ja que pai Fraga s6 chegaria
perto do meio-dia. Estacionei préximo ao portdo de entrada para retirar
as coisas do carro. Nesse momento, o que me despertou atengao foi o fato
de Dandara ter a chave do terreiro pendurada no mesmo chaveiro da sua
casa. Perguntei-me, de pronto, sobre a relacio estabelecida entre Dandara
e seu pai de santo. Nao deveria ser para todos os filhos e filhas de santo
que ele daria a chave do terreiro. Atravessou-me a divida se Dandara teria
uma relacdo de confianga com pai Fraga distinta de outros membros da
comunidade e o porqué disso.

A festa de mestre Coral faz parte do calendario do terreiro de pai
Fraga. Embora nao seja para orixa, e sim para um mestre da jurema, a relacao
estabelecida para as subsequéncias de organizacao, segundo Dandara, se
assemelham bastante. Entrando na casa de axé, fomos direto para a cozinha,
organizar as coisas para que tudo saisse de acordo com o previsto.
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As vésperas da festa alguns animais sio sacrificados e ofertados e as
chamadas “comidas secas” (as “comidas de santo” que nio sejam animais
sacrificados) oferecidas. Depois de limpos os bichos, cozinham-se as carnes,
separa-se o que cada entidade ou orixa deseja e, no dia seguinte, sdo prepa-
radas as comidas que serdo servidas a assisténcia da festa, no ajeum, que é
arefeicio coletiva, que serve os convidados e membros da casa.

A feitura das comidas, em geral, é de responsabilidade da iabassé
da casa, com auxilio de equedes e iads. No caso do terreiro de pai Fraga, o
Cobra Rasteira, a cozinha estava nas maos de Dandara. E era ali que parecia
ser seu lugar de dominio. Fiquei na cozinha com Dandara, acompanhando
cada passo, cada tempero colocado nas panelas e, enquanto cozinhava, ela
me dizia para que servia cada coisa, como ela era vista naquela cozinha, o
que ela poderia fazer ali e o que nao poderia.

Nesse sentido, Dandara, enquanto comecava a mexer nas panelas,
deixava claro para mim que nenhuma das obrigag¢es que ela faria naquele
espaco seria passivel de qualquer questionamento, dado o fato de que a
confianca que ela adquiriu perante a comunidade e seu pai de santo
garantia que ela fizesse da cozinha o seu lugar. Ficava claro para mim, ali,
que a cozinha era um espaco dominado por ela, de fato. Cada pessoa que
ia adentrar a cozinha solicitava uma espécie de “licenga”, como se fosse
compreendido que ali era o lugar que Dofonitinho tinha propriedade e
mais ninguém. Fui escalada para cortar verduras, descascar aipim e desfiar
frango. O trabalho a ser feito era muito e estava s6 comecando.

O intuito daquele dia era cozinhar as comidas de santo, fazer o ritual
de matanca dos bichos, ofertar para o mestre e comecar a organizar o lugar,
no sentido dalimpeza geral, para a festa do dia seguinte. Na cozinha, Dandara
e eu conversavamos enquanto cada uma fazia uma coisa. Ela, muito inquieta,
mexia em varias panelas ao mesmo tempo e dizia com frequéncia o quanto
se sentia orgulhosa de estar ali, cozinhando para seu padrinho.

A diferenca de vocé trabalhar para o seu visivel, para o ser humano que ele pode
te enganar, dizendo “ai, muito obrigado!” mas ao mesmo “nio ta fazendo mais
que obrigacao” por dentro. E o invisivel nao, o invisivel vocé vai ver no seu dia
a dia, as coisas comegam a acontecer, a vida comecgando a clarear, vocé tava com
aquela doenca a sua fé, a sua energia foi toda para ali na hora de fazer aquela
comida, foi todo o seu pensamento ali na hora de fazer aquelareza, aquela... ofertar
aquela oferenda, e as vezes o seu ancestral, o guia, ele lhe deu tudo aquilo que ele
recebeu de coracio. As vezes vocé abre mio de uma praia, vocé abre mio de um
relacionamento, vocé abre mao de uma festa como euja abri mao de muitas coisas
na minha vida, esse nunca me arrependi, nunca me arrependi, eu acho que tudo
que eu passei, tudo que eu passo, tudo que eu sou eu devo a minha razao pessoal e as
minhas entidades, que sabem da minha necessidade, sdo coerentes comigo, entao
assim, é muito gratificante vocé passar o dia no presente, aqui para mim € super
divertido, eu ndo tenho a fun¢io de ter uma equipe de trabalho e trabalhar sozinha,
pra mim tanto faz como tanto fez (DANDARA, entrevista concedida em 2019).
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A imposicio para que ndo acompanhasse o ritual fora explicita,
todavia, no momento que o ritual comegou, ndo me fora pedido para sair.
Estava sentada no mesmo lugar dos filhos da casa, abias, iads e juremeiros.
Sabia cantar alguns pontos, bati palmas e, como se da casa fosse, estive
presente durante todo o ritual. De fato, ndo entrei no quarto, para onde
foram levados o sangue, as visceras e todas as oferendas, tampouco invadi
0 espago que nio era destinado aos que somente acompanhavam o ritual.
Entao, registrei cada pedago daquilo que acontecia no espaco-tempo. Cada
ponto cantado, cada reza, cada desejo, cada nome dito.

Ao final do ritual de sacrificio de dois bodes, estava eu ali ajudando
alimpar as visceras que seriam ofertadas ao mestre e a cortar o frango que
seria cozido no dia seguinte. Dandara ocupava, naquele momento, lugar
de Dofonitinho da casa. Nada escapava as suas maos, tudo passava por ela:
do carvao colocado na churrasqueira ao café servido a um pai de santo que
participava do ritual.

Registro que compartilhar daquilo me propiciou perceber a
importancia da construgio do préprio procedimento ritual, ndo s6 como
pesquisadora, mas também como alguém que se sentia afetada por aquele
momento. O ritual se estendeu por algumas horas e, depois do seu encer-
ramento, passamos a limpar o espacgo e a tratar os 40 (quarenta) quilos de
frango que seriam servidos. Digo “passamos”, porque estava participando
do processo, ja que havia me disposto a acompanhar Dandara em todas as
atividades que me fossem permitidas.

Estar na cozinha com ela, por exemplo, despertou o entendimento
de que esse espaco deveria ser elemento de analise mais depurado, ja que o
exercicio de uma determinada feminilidade se apresentava ali, embora com
muitas ramificacdes que poderiam ser pensadas a respeito da sua identidade
de género. Nesse momento, houve intera¢do n3o s6 com a interlocutora,
mas ja nao sentia que estava naquele espagco como alguém que s6 observava
e era observado com olhar de curiosidade. Ao que parecia, minha presenca
havia sido naturalizada. Os processos para a festa estavam encaminhados.

No dia seguinte, estariamos cedo no terreiro para que fossem termi-
nadas as etapas da comida para os convidados (ja que as comidas para o mestre
jahaviam sido entregues), a limpeza geral e a ornamentacao do barracao.

Sabado € o dia, o dia que vocé vai mais ouvir meu nome na face da terra, € o
nome que vocé mais vai ouvir chamar, porque vocé vé, vou estar na cozinha e
“dofonitinho, me da um café? me da uma agua?”, vai ser o dia todo todinho dessa
maneira, de uma hora da tarde até 8 horas da noite vai ser assim durante o dia. Eu
fico mais s6, ai eu faco uma comida pronta no sabado, deixo o almogo pronto para
poder comecar corrida da festa, porque geralmente vem gente de meio-dia, tipo
como o pessoal de Recife, quando eu chegarla ja tem comida pronta para quando
as pessoas chegarem fazer a refeicao (DANDARA, entrevista concedida em 2019).
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Maracas, cachimbos e batuques: abram
caminhos para o mestre Cobra Coral

Sabado! Dia da festa de mestre Cobra Coral! Chegamos ao I1é cedinho.
Enquanto Dandara estava na cozinha preparando litros de café para quem
chegava, fui trabalhar no barracio, onde os atabaques estavam e onde,
de fato, a festa publica aconteceria. Varri, com o auxilio de pai Marrom,
um dos filhos de jurema de pai Fraga que veio de Recife, e o auxiliei nos
demais processos de limpeza dos ambientes do terreiro. Pendurei palha por
palha na parede e, a cada vez que observava o espago se mostrando pronto,
sentia-me feliz por participar daquilo.

Preciso registrar também que os arrepios me fizeram companhia o
tempo todo e compreendia que as for¢as que regiam aquele lugar estavam
comigo também. Refleti sobre o que Dandara havia me dito no dia anterior
arespeito de trabalhar para o invisivel. A dimensao que ela da a todo labor
que oferta aos seus guias, naquele momento, foi compreendida por mim de
uma maneira muito palpavel. Limpei cachimbos com vinho tinto, ajudei a
colocar gelo nos isopores que guardavam as centenas de latinhas de cerveja
que seriam servidas ao publico.

A dinamica de trabalho no terreiro é interessante, no sentido de que
todo mundo que esta ali precisa estar em atividade. Nao é de “bom tom”
que alguém esteja parado enquanto os outros estao na labuta e, além disso,
todos estavam na mesma missdo de deixar o terreiro o mais impecavel para
a chegada dos visitantes.

Durante o dia, comecaram a chegar pessoas de outras cidades para a
festa, que ficariam até o momento do inicio dos festejos. Ocuparam alguns
quartos que existiam no espago, com malas e malas de roupas para vestirem
suas entidades. A casa estava ficando cheia. Em alguns momentos, era como
se eu, organicamente, fizesse parte daquilo, mas, a0 mesmo tempo, procu-
rava exercitar um olhar distanciado, no intuito de conseguir elaborar com
mais nitidez aquilo a que me propunha e n3o acessar o lugar de “intrusa”.

Fiquei na cozinha com Dandara grande parte do tempo para acom-
panhar o que era feito ali e buscar compreender como se davam as relacoes
de sociabilidade, que tanto me interessam para o desenvolvimento dessa
pesquisa. Ela ndo parava um minuto. A comida servida no dia foi estrogo-
nofe de frango, arroz, salada e batata palha. Naquele momento, muito café
e muita cerveja circulavam no ambiente. Comida feita, panelas cheias, era
a hora de nos arrumarmos para o inicio da festa, que estava marcada para
16h. Alguns 6nibus lotados de pessoas que eram filhas do baba comecaram
a estacionar na frente da casa, e havia muitas outras que estavam ali para
acompanhar a homenagem para mestre Cobra Coral.

Acompanhei Dandara se arrumando no quarto, vestindo a roupa,
e cada adereco escolhido por ela me chamava atencio. Ela se maquiou
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com tudo que tinha direito: sombra, p6, blush, corretivo, contorno e batom
vermelho. Nas maos, anéis; nos bragos, muitas pulseiras douradas; aspectos
da sua feminilidade estavam presentes. Todavia, Dandara estava vestida
como alguns homens cis da casa.

A casa estava lotada, muitos pais e mies de santo adentravam o terreiro
com seus filhos de santo a tiracolo. Parecia uma disputa pelo ornamento mais
bonito, mais brilhoso. Muitos cumprimentos até chegar ao barracio e, assim,
estava se formando aos poucos o inicio da atividade festiva.

Observei a forma como cada um era recebido, como cada membro
da comunidade do terreiro recepcionava os visitantes e, em contrapartida,
buscava apreender os movimentos de Dandara. A parte publica da festa de
candomblé, por suas caracteristicas de ludismo — o canto, a danga, o ultra-
passamento do eu no transe, um figurino e papéis previamente conhecidos
por todos que dela participam — assume caracteristicas de um drama ritual,
semelhante a representacio teatral, em que sdo vividas as historias dos
deuses e a do povo de santo (AMARAL, 1992).

Tudo pronto, pai Fraga anuncia que a festa vai comecar e os tambores
dao as boas-vindas a quem chega. Os mestres e mestras chegando, anun-
ciando que a noite estava s6 comecando. A gira se estendeu por horas, até a
madrugada, como de costume. Muito cigarro, muita bebida e muita gente
ocupando o barracio, cantando alto e fortalecendo o movimento de axé
que se estabelecia ali.

Durante a festa, em meio a tanta movimentacgao, cheiros e sons, perdi
Dandara de vista por alguns instantes. Fiquei na espreita para nio deixar
passar o momento em que sua Luziara chegaria. No entanto, ela ndo veio.
Dandara se ocupara de outros afazeres que uma festa daquele porte costuma
requerer. A sua funcao naquele dia parecia ser de uma espécie de gerente da
festividade, estava sempre em transito entre a cozinha e o barracio.

Nos momentos mais importantes, como a chegada dos mestres,
ela estava assessorando os pais € mies de santo e os mestres e mestras
na medida em que eles iam chegando para trabalhar com a ciéncia da
jurema. Vale pontuar que durante a festa, em si, eu apenas observei, ja nao
estava mais auxiliando; desse modo, entdo, pude apurar os fluxos que se
encontravam ali e nio somente o “de dentro”, como no momento em que
estive ajudando na preparacao.

Na festa, vi a comunidade, os demais filhos, chegada e partida de
pessoas e entidades e Dandara transitando por essa trama. Observei alguns
padrdes de gestos, comunicagdo e vestimenta que eram proprios daquele
espaco-tempo. Os ogas vestiam calcas e camisas, as mulheres vestiam a
baiana e os homens vestiam camisa e cagoldo, Dandara mesclava esses
elementos aos aderecos ja mencionados (balangandas), calca comprida,
pano da costa e um pano de cabeca.

Além das demais fungodes, permissoes e proibi¢cdes que encerram o
que Dandara pode e ndo pode fazer no dia a dia ritualistico do axé pautado
no seu género, duas questoes se sobressaltaram na minha observagio no
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transito de Dandara nessa festa, uma diz respeito ao seu comando nas
producgdes da cozinha e a outra, as suas vestimentas. Passo a analisar os
elementos de feminilidade e masculinidade que cada exercicio desses
expde, em congruéncia ou ndo, com os ditames religiosos. Além disso,
busco indicar como a identidade de género de Dandara € possibilitada de ser
plenamente exercida ou negociada, ancorada na vivéncia da interlocutora.

Para a festa acontecer,
UM Corpo trans ocupa a cozinha

Sem duvida, no Candomblé tudo comega na cozinha e nada pode ser comparado
a energia que emana das oferendas aos orixas (Mae Stella, prefacio do livro de
Raul Lody, 2004).

XS

Eu tenho a minha posi¢ao dentro da casa, nio é que eu seja dona da cozinha,
porque eu nao sou, nio existe esse cargo especifico para mim, porque assim, eu
sou uma pessoa trans (DANDARA, entrevista concedida em 2019).

E sabido que o género se constitui na medida em que agimos e acio-
namos determinados simbolos e signos. Dessa mesma forma, ritualizamos
feminilidades e masculinidades.

A cozinha dada no recorte da casa e no contexto religioso é, em regra,
um lugar onde a feminilidade tem resguardo. Melhor, onde o exercicio de
masculinidades nio €, exatamente, habitual. O que nao significa dizer, obvia-
mente, que, embora a presenca de homens nio seja habitual, ndo aconteca.
Assim como também nio significa dizer que todos os homens assumem
fungdes junto as panelas. Importante sinalizar que a cozinha € um dos lugares
mais centrais de um terreiro. Nela é possivel exprimir relagdes sociais e de
poder, marcacdes de identidades, ressaltar diferencas de género, geragdes,
tradicdo e hierarquia. Assim, conclui-se que a cozinha adquire relevancia,
nao s6 tendo como recorte a vivéncia da interlocutora, mas também serve
de aporte para a compreensao da dindmica dos terreiros de axé.

Ao tratar o espago da cozinha e o cozinhar enquanto fontes que falam
de conhecimento tradicional e de relagdes sociais e afetivas, estou falando
também da compreensio de praticas desenvolvidas dentro do terreiro. No
que concerne a ocupac¢io do espaco da cozinha, em relacdo ao género, a
associacao da mulher ao espaco doméstico e especificamente a producgao
dos alimentos encontra suas raizes no final do século XVIII.

N3ao se trata de afirmar que as mulheres ndo participavam dessas
atividades antes do século XVIII, ja que seria uma afirmacao leviana e desca-
bida, mas que data desse momento a correlagio entre o espago da cozinha e
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a figura feminina. Apesar de hoje a cozinha representar uma peca da casa
eminentemente feminina, nem sempre ela esteve vinculada a um dos géneros.

Como sao narrados em relatos que remontam os séculos XVII e
XVIII, “todo o trabalho e a sociabilidade do interior da casa se realizava
ao redor desse fogo”, como afirma Carmen Rial (2017, p. 38). No texto, a
autora expde o espaco da casa como a expressio material de uma vida
simbdlica que expressa as mudancas sociais, as relagdes de género e a forma
de organizagao familiar.

Nesse caso, compreende-se o espaco da casa como um todo, mas, ao
mesmo tempo, suas partes elementares expressam os mesmos sentidos.
A respeito da cozinha, indica: “Mais do que um espaco privado, a cozinha
é um espaco intimo da familia, passando nas Gltimas geracdes a ser um
espaco da mulher” (RIAL, 2017, p. 38).

Afirmar que a cozinha é um espaco de intimidade é importante para
compreender a dinimica de funcionamento desse espaco num terreiro. A
cozinha é o lugar onde sao preparadas as comidas para os orixas e enti-
dades, para o publico da comunidade do terreiro e, por fim, em dias de
festa publica, para o publico visitante.

Sendo assim, é preciso compreendé-la como um espaco chave de
reproducio e da propria manutengio do grupo religioso. Além desse espaco
de producio de saberes, através da alimentacio, a cozinha torna-se um espaco
de cuidado, de sociabilidade e, sobretudo, de segredo. Desse modo, é também
considerado o lugar onde o axé efetivamente acontece e onde o segredo que
envolve a religido se materializa e onde se aprende, de fato, a relacio com o
arcabougo magico e espiritual presente na manifestacio religiosa.

Assim como propos Marcos Alvarenga no trabalho intitulado
“Candomblé se aprende na cozinha™ Conhecimento, alimentacio e a
cozinha dos terreiros de candomblé, gostaria de indicar que esta niao deve
ser compreendida tio somente como espaco fisico, mas também “enquanto
um poderoso modelo para pensarmos os valores, simbolos, receitas e
técnicas rituais das comunidades de terreiro” (ALVARENGA, 2017, p. 6).

Todo saber gerado dentro da cozinha de santo circula dando tom
a interacdo completa do terreiro e é compartilhado, na medida em que a
possibilidade hierarquica permite, para que o axé da casa esteja sempre em
movimento. De acordo com Alvarenga (2017, p. 6), “é no movimentar-se
que os filhos de santo aprendem”. Assim, o conhecimento que parte da
cozinha, ou que nela é desenvolvido, se da na medida em que o filho ou
filha de santo esta trabalhando — em outras palavras, “se vocé estiver dentro
da cozinha lavando um copo, vocé aprende”. Sendo, portanto, o trabalho a
mola propulsora do conhecimento.

A cozinha do terreiro, para além da sua dimensao mais 6bvia, a de
espaco de producio e transformacio de alimentos, trata-se de um local de
aprendizado e transformacao dos iniciados. Como dito anteriormente, além
da divisao hierarquica do trabalho, a dimensao de género também é impor-
tante para a compreensao da dinamica de trabalho da cozinha de santo.
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Nesse sentido, entende-se, por exemplo, que a cozinha de axé é um
espaco essencialmente feminino. E possivel afirmar que a prépria estrutura
hierarquica do culto indica isso, quando dedica um posto de prestigio
e grande responsabilidade dentro da cozinha. Esse posto € o cargo de
iabassé, destinado ao controle e a supervisdo das atividades da cozinha: a
notavel encarregada pela comida ritual. Um cargo concedido unicamente a
mulheres, ja que se considera o espago da cozinha como dimensao simbo-
licamente pertencente e atrelada ao poder da mulher.

O posto de iabassé € um cargo que refor¢a a concepgao de que a cozinha
€ um espaco de desenvolvimento do feminino. O poder da panela é feminino,
esta nas maos das mulheres. S3o elas as responsaveis por gerir o espaco da
cozinha, por alimentar e servir filhos, amigos do axé e orixas (ALVARENGA,
2017, p. 11). A cozinha é dominio santo das iabas, representac¢oes fidedignas
da feminilidade. Em casas mais ortodoxas, a entrada de homens nas depen-
déncias da cozinha de axé é, inclusive, proibida. Em outras, homens devem
pedir “ag6” (licenga) antes de entrar, s6 entrando se autorizados.

Eu assisti a isso, quando Dandara dominava o espago da cozinha. Nao
havia um pedido verbalizado, mas a “licenca” estava sendo requerida taci-
tamente pelos que adentravam a porta do comodo. Ressalto o fato de que a
iabassé no terreiro, além de responsavel pela comida, responsabiliza-se, na
mesma medida, quando alguma coisa sai de forma inesperada no preparo
dos alimentos. Ela quem responde pela cozinha. Dandara nao tem cargo
no terreiro de pai Fraga. Ela ndo é aiabassé da casa, embora carregue para
si a responsabilidade que s6 esse cargo geraria.

Eu sou s6 um pouquinho meio chata na hora de cozinhar, porque o que der
errado vai dizer nao quem cozinhou foi ela, entao a culpa vai ser minha, sou
responsavel por isso, entdo tem que sair tudo certinho, tudo (DANDARA,
entrevista concedida em 2019).

A ocupacgio da cozinha por Dandara me sugeriu que deveria proceder
com uma investigacdo mais apurada, ndo s6 sobre a importancia daquele
espaco para areligido, mas também sobre de que forma Dandara, enquanto
uma mulher trans, ocupa esse lugar no Cobra Rasteira. A cozinha do
terreiro era de piso branco, com uma mesa na lateral esquerda da entrada
(onde estavam todas as coisas utilizadas para fazer as comidas), um fogao,
um armario, uma pia, uma geladeira e um freezer. Tudo muito simples,
mas que atende as demandas da casa de axé.

E assim, ficou para mim, meio que eu tomei essa responsabilidade, até porque
assim, a confian¢a que meu pai tem, muitas coisas acontece junto comigo, princi-
palmente dentro das obrigagdes, principalmente na parte da cozinha, o cozinhar
(DANDARA, entrevista concedida em 2019).
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Quando comegamos a conversar, no inicio dessa empreitada, Dandara
sinalizou, de pronto, como ela era requerida na cozinha. Acompanha-la na
funcio da festa do mestre Cobra Coral ratificou a relevancia dada a cozinhae a
potencialidade que ela tem de evidenciar um exercicio de poder e de expressao
de uma feminilidade que, noutros contextos das atividades ritualisticas e na
propria vivéncia do dia a dia no terreiro, nio lhe é permitido. Assim, Dandara
faz questao de dizer que a relagdo entre ela e a cozinha é de ciéncia de todos.

Todo mundo ja sabe, todo mundo da minha casa ja sabe quando eu vou para as
fungdes dos meus irmaos eles ja sabem, chama dofonitinho para cozinhar, leva
elaparala, ela vai dominar ela vai fazer, entao tudo fica comigo, tudo fica comigo,
tudo de modo geral, na minha casa principalmente. Tudo referente a cozinha,
tudo referente a muitas coisas dentro da casa, gragas a Deus eu tive essa confiang¢a
do meu pai e tenho essa livre confiancga dele e de todo mundo que chegar falar
alguma coisa com Dofonitinho (DANDARA, entrevista concedida em 2019).

Embora o espaco da cozinha ndo seja de dominio dos que nasceram
com pénis, no terreiro, Dandara o ocupa como quem o faz sem qualquer
receio de ser tolhida. Como € posto, a cozinha é, de fato, um lugar de exer-
cicio de determinada feminilidade daquele corpo trans. Saliento que, por
vezes, gerava-me um questionamento sobre a incongruéncia entre o fato de
ela estar na cozinha como “dona” e ndo poder exatamente cozinhar vestida
como uma mulher cis se vestiria.

Interessante € pensar que a valorizacio de Dandara na cozinha passa
pela compreensao, ainda que inconsciente, de uma valorizagao do desem-
penho de um papel social tipico de uma mulher cisgénero. Ela é valorizada
no dominio do privado, do doméstico, do intimo, como se exigiria de um
corpo feminino, dentro dos padrdes de comportamento esperados para
aquele espaco. Talvez o lugar da cozinha seja para Dandara o espago em que
ela se reconhece e se conecta com a representacdo de feminino que almeja.

Ao que parece, na cozinha, o corpo de Dandara € visto de uma forma
relativizada. N3ao é um corpo que “se veste de feminino”, como veremos a
seguir, mas atua como um corpo feminino, dominando o saber e o conheci-
mento de fazer a comida e, por conseguinte, acessando dispositivos magicos,
na jurema e no candomblé, que s6 a cozinha é capaz de proporcionar.

Aitem a parte de cozinhar pra o orixa, que € a cozinha da Jurema, vamos falar da
Jurema, o toque da Jurema. O toque da Jurema em si, € aquela comida mais grosseira,
aquela comida do campo, tipo um baiao de dois, um feijao fradinho, um feijao verde,
uma tapioca, uma macaxeira, um xerém, uma carima, entao tudo isso a gente tira
um dia antes, ai vai pra feira, seleciona, compra, compra todas as frutas que tem
que comprar, comprar todas as comidas que tem que comprar, ai comega o ritual de
preparagao: ai vai colocar as comidas de molho e no outro dia é o dia real da fungao,
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ai vamos comecgar a preparar, ai vamos para preparacio de cada prato especifico
dependendo de quantas entidades vio comer, € um banquete maior ainda e assim
a gente vai indo. No outro dia que € o dia da festa, ai a gente vai fazer a comida para
o pessoal, para as pessoas. Muitas das comida que é ofertada ali para entidade, tipo
bicho em si, ndo é desperdicado, tudo dentro da casa de Candomblé é utilizado: A
carne do animal € utilizada para fazer comida para as pessoas, uma comida bem
temperada, uma comida bem feita, uma comida nova, uma comida cheirosa, tudo
isso € utilizavel, nada é dispensavel (DANDARA, entrevista concedida em 2019).

A presencga da comida nas festas religiosas dos cultos afro-brasileiros
é algo caracteristico da religido. A comida corresponde ao elemento de
sociabilidade entre os homens e os orixas, mas nio so. A cozinha e a alimen-
tacdo sdo elementos centrais para o cotidiano dos terreiros.

Ao estudar a comida nos terreiros, Raul Lody (2004) ressalta a impor-
tancia das festas publicas enquanto momento de socializagdo. A fartura dos
alimentos e a variedade de pratos convidam todos os adeptos e visitantes
a consumir os assados das carnes dos animais que foram sacrificados em
honra dos orixas e entidades, como € o caso da jurema sagrada.

O “ajeum”, termo yorubano usado para designar a comida, é consi-
derado pelo autor como motivagio para que as pessoas participem das
festas. O culto doméstico e a alimentacao ritual dos santos tém as funcoes
de perpetuar a crencga popular e que, de acordo com Lody e S4(2004), cada
vez mais esta se transformando, adequando seus valores, dinamizando seus
conceitos e procurando, no que € funcional e necessario, os motivos aliados
a tradicao e aos sentidos de fé e culto devocional doméstico.

E através da alimentacdo que o axé, a “forca vital” que é a base do
culto, é renovado a cada ritual. Fonseca (2008) ressalta que os gostos,
as preferéncias e os diversos modos de preparar o banquete sagrado
aumentam os lacos entre a comunidade e seus deuses. Dessa forma, todo
o processo de preparagdo desses alimentos segue preceitos religiosos e é
realizado em espacgos especificos para os rituais.

Vocé faz, vocé cozinha para o seu guia, para sua entidade da mesma forma que
vocé fosse cozinhar para vocé. A comida dele é um baiao de dois? vocé vai fazer
aquele baido de dois como se fosse comer, gostoso, saboroso, que a entidade vai
ver aquela energia ali, vai ver aquele sabor, ver aquele paladar, para ver aquela
forma de carinho, de se lidar, e isso vai multiplicar na sua vida, s6 a multiplicar,
multiplicar e multiplicar (DANDARA, entrevista concedida em 2019).

Através da imersao etnografica e vivéncia pessoal que tive com a
interlocutora, busquei sistematizar, de alguma forma, a dinamica de
trabalho, a organizac¢ao nao s6 fisica, mas também simbélica do espacgo e
entender como Dandara se portava frente as atividades da cozinha, assim
como outros membros se dispunham, dada tal dinamica.
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Para Fonseca (2008, p. 49), “a etnografia adquire forca justamente ao
mostrar a complexa circunstancialidade de casos singulares”. A composi¢cao dos
afazeres, que surgem a partir das identificagoes biologicas do que é ser homem
e do que é ser mulher anatomicamente, funciona como um modelo responsavel
por nortear as praticas cotidianas da comunidade religiosa.

Na dimensao pratica, todavia, os arranjos e as possibilidades de combi-
nagao dos elementos constituintes desse modelo parecem mais fluidos. Tanto é
assim que Dandara ocupa a cozinha, quando, na realidade, poderia nao lhe ser
permitido esse lugar, dadas algumas acep¢oes biologizantes que sao justificadas
pela pratica religiosa. Durante os nossos encontros, Dandara sempre esteve
envolta nessa relacio com a alimentagdo e com a cozinha e encontra nesse lugar
afetivo e de sociabilidade um espaco para se encontrar enquanto alguém de
relevancia para o funcionamento da casa.

A questiono se em algum momento ela foi impedida de fazer alguma coisa
na cozinha ou se ha algum prato que ela ndo possa fazer. Ela indica que pode
cozinhar para todos os santos, mas que, no inicio, havia uma certa restrigao.

No inicio algumas pessoas ndo queriam ensinar, teve esse momento de mais
restricao, até porque assim, na casa de Candomblé existem algumas pessoas que
ja sdo preparadas ja para aquilo, que ja ficam direto na cozinha de obrigacao
(DANDARA, entrevista concedida em 2019).

Segundo Dandara, as cozinhas sio divididas em “cozinha do santo” e
“cozinha das pessoas”. Geralmente sio espacos distintos, ocupados por pessoas
distintas, com fungdes distintas. Entretanto, no Cobra Rasteira, a cozinha é uma
0, tanto para o preparo da comida para os orixas e entidades quanto para os
membros da casa e seus visitantes, o que nao quer dizer, obviamente, que nao
exista separacdo simboélica entre tais comidas.

E como que a cozinha de pessoas é a comida das pessoas, para nio misturar as
duas coisas e niio ser uma bagunca toda. As vezes o fogio esta ocupado com a
comida do santo e eu preciso fazer a comida das pessoas, entendeu? Ai existe
essa separacao (DANDARA, entrevista concedida em 2019).

Ainda sobre a separa¢do das comidas, Dandara sinaliza que quando ha
alguém fazendo a comida do santo, quando a separacao, de alguma forma, é feita,
“eu sempre sou jogada para cozinha das pessoas”. Pergunto, de imediato, se haalgum
motivo especifico para que ela fique com a “cozinha das pessoas” e ela responde:

Motivo, nao. Eu gosto, eu me identifico mais em cozinhar. Na minha casa eu
cozinho para o santo, para tudo, porque eu que tenho que cozinhar, nao tem
muita gente para isso, mas quando tem eu ja saio, eu vou para cozinha mais das
pessoas (DANDARA, entrevista concedida em 2019).
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Perguntada se alguém a acompanha na cozinha, ja que havia me espan-
tado com a quantidade de coisas que precisam ser feitas, ela responde, de pronto:
“as vezes sim, as vezes nio, as vezes eu nao quero, as vezes eu nio dou brecha”.
O comportamento da interlocutora evidencia que nio ha para ela inseguranca,
no que concerne a seu desempenho na cozinha. A cozinha é dela e cest fini.

Considerando os aspectos elencados sobre cozinha, destaco o fato de que
Dandara assume lugar de centralidade no terreiro. Lugar onde tudo acontece,
como reitera a fala da iyalorixa, interlocutora do trabalho de Marcos Alvarenga
(2017), quando questionada sobre a importancia da cozinha no candomblé:

Eu vejo a cozinha sendo a ancora de tudo que o Candomblé faz, porque tudo
do Candomblé acaba passando pela cozinha. A gente trabalha basicamente
com alimentagao, tudo que a gente vai fazer para o Orixa é comida. Se vocé
vai fazer um eb6 vocé precisa da comida, vocé vai ter que estar manipulando
aqueles alimentos, se vocé vai fazer um sacudimento vocé precisa de comida
[...] Entao essa questao da alimentagio para nos é o ponto crucial do Candomblé
(IYALORIXA DE OXUM apud ALVARENGA, 2017, p. 18-19).

Nesse sentido, como levar adiante questionamentos sobre a identi-
dade de género de Dandara, sem considerar, antes, que a dinamica de poder
estabelecida na casa de axé é embrenhada a ponto de que o corpo trans
de Dandara ocupe aquele espago de feminilidade, com vestes masculinas,
dominando o fazer da comida dos santos, entidades e do publico?

Aidentidade é, deveras, colocada num segundo plano. Perguntei-me
se era pelo fato de o terreiro nio ser tdo grande assim, mas compreendi
que nao. Como pode corroborar a fala de seu pai de santo em entrevista,
nio se trata exatamente do fato de que o terreiro é “pequeno”. O fato é que
Dandara assumiu, no terreiro de pai Fraga, um exercicio de poder que
passa, sobretudo, pela cozinha. A fala da iyalorixa de Oxum reforc¢a isso:

Para noés, de onde a gente veio, a cozinha é um lugar fechado, nem todo mundo
tem acesso a alimentagdo na hora que ela esta sendo feita, porque nela [na cozinhal]
¢é onde esta o nosso grande segredo, é nela que a gente vai fazer a magica do
Candomblé, é onde a gente vai trabalhar energias para que a gente consiga alcancar
nossos propositos dentro do Candomblé. [...] ela ndo é uma coisa assim aberta, que
todo mundo entra. Geralmente se faz equipes, sempre tem dois mais velhos com
trés ou quatro mais novos e ai € aquela equipe que vai ser a responsavel pela comida
de santo naquele dia. Quando a gente vai entrar na cozinha a gente tem que pedir
licenga, tem que pedir ago, para que a gente possa entrar, porque ali esta sendo feito
o banquete dos Orixas. Entdo assim, cada casa tem o seu jeito de trabalhar, mas
sempre a cozinha é considerada como um lugar sagrado como os outros espagos.
Entdo nao pode estar a familia inteira, todo mundo la dentro, porque as vezes
acaba até atrapalhando (IYALORIXA DE OXUM apud ALVARENGA, 2017, p. 18-19).
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Ali, Dandara ndo é questionada, avaliada enquanto um corpo trans, mas
como alguém que domina o segredo que precisa estar presente no envoltério
que o candomblé exige. Dominar o segredo, nesse caso, ¢ mais importante que
a propria existéncia do corpo biolégico masculinizado dominando as panelas.
Como bem afirma Lody (1997), a cozinha é, também, “espaco por exceléncia
de segredo”.

Esse é o ponto que entendo como central para compreensao da dinimica
e da pratica de Dandara dentro da cozinha e da divisio sexual do trabalho na
casa de axé, baseada na biologia. Resta claro, no caso em analise, que nio se trata
somente de considerar a identidade de género da interlocutora, por exemplo,
para pensar a divisdo de tarefas rituais, mas ha outros atributos que sinalizam
ou se sobrepdem a isso, embora a tradi¢io diga o contrario.

Percebo que seja preciso repensar como um modelo ideal de funciona-
mento da cozinha e do terreiro, em si, tendo como viés o género, ja que outras
variaveis, como o dominio do segredo, implicam como determinados espagos
vao ser ocupados e assumidos. Por vezes, compreendo que seja necessaria a
disposic¢ao para certa “negociacdo” para que Dandara exercite sua identidade
feminina na completude que deseja. Essa negociacdo que entendo que exista
se mostra ainda mais evidente quando € possivel analisar os pormenores dos
cenarios em que ela se insere no terreiro.

Assumir o controle das panelas, sendo uma mulher trans, vai de encontro
com o que regem, em regra, as normas da religido. Mas as habilidades que ela
tem suplantam sua identidade. Nao basta ser mulher para estar na cozinha, é
preciso mais. E preciso saber. E Dandara sabe.

Fechando os trabalhos

Além do componente mistico, o candomblé agrega uma série de proce-
dimentos litargicos, linguisticos e ritualisticos que compoem uma integracao
entre individuo, divindade e o ambiente onde se organizam.A festa publica é
um dos principais elementos que fez com que o candomblé fosse publicizado e
que pudesse, a partir dessa perspectiva, ser integrada a vida cultural e religiosa.
De certo modo, como afirma Santos (2005, p. 131), “a festa representou um dos
principais fatores no reconhecimento do candomblé”.

Assim como a preparacgio das festividades é elaborada mediante
critérios dados pelos principios do masculino, feminino e da senioridade,
adivisdo de tarefas nas atividades da liturgia e a propria organizagao social
do terreiro também sdo. O recorte ilustrado neste artigo expde como o
desenvolvimento das atividades no terreiro, mesmo elaboradas a partir de
aspectos relativos a acepg¢oes biologizantes, elenca Dandara como presenga
indispensavel para que “a gira continue a girar”.

O destaque de Dandara no momento dos festejos ritualisticos (sejam
eles quais forem) do Terreiro Cobra Rasteira é evidente. O assento da
cozinha e as qualificacdes intelectuais relacionadas aos ritos e a ciéncia da
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elaboracio do “passo a passo” colocam Dandara no lugar de poderio junto
a comunidade do terreiro, mesmo que para isso lhe seja arrancada uma
parte do que a estaciona no lugar de “mulher completa”, como ela afirma.

Asnegociagoes no tato, nas construgoes estéticas, as relativas as indumen-
tarias, por exemplo, sio o norte de condugio de Dandara para sua manutencao
no terreiro, mas nao so6. Elas dao suporte para que Dandara se perceba integrante
da logistica, sem comprometer o fluxo dentro das esferas ritualisticas e das
no¢des de comportamento para com seu pai de santo, que ela julga coerentes.

A concepgdo de que o espago sagrado do terreiro constitui relagdes
de expressoes de género diferenciadas aparece para a sociedade como
uma forma de romper a linha continua de padrdes heteronormativos e,
sobretudo, de permitir que dissidéncias sexuais e de género possam ocupar
esses espacos de maneira livre e pautada estritamente nas suas proprias
concepcoes identitarias, sem que para isso a tradigdo seja um impasse. A
completude do exercicio da identidade feminina de Dandara fora ques-
tionada por mim, em todo andamento da investigacido. Na realidade, ela
fez questdo de dizer em todos os nossos encontros o quanto o terreiro lhe
fornecia lugar de acolhimento. Todavia, alguns discursos seus me faziam
refletir na possibilidade de que aquele acolhimento também perpassasse
por algumas violéncias simbdlicas, que ndo eram mencionadas por ela.

Na medida em que nossas conversas se estendiam, compreendia a neces-
sidade de resguardar o seu terreiro, de garantir que nio fosse “maculado” com
qualquer percepg¢ao “estrangeira”. O terreiro é para Dandara o lugar que permite
a continuidade da construgao da sua identidade enquanto mulher trans.

Assistir a Dandara contracenar no terreiro enquanto sujeita de poder
corrobora a perspectiva de que as negociagdes acontecem o tempo inteiro
e que as tradicdes se relativizam e se refor¢am, ao mesmo tempo. Nio
é possivel conceber a experiéncia dela no terreiro Cobra Rasteira sem
pensar na cozinha e na organizacao que ela dispoe ao espago, no sentido
de atravessar o funcionamento do calendario ritualistico da casa e, além
disso, atravessar as significagdes inerentes a propria religiao.

Os terreiros sao espagos educativos, de circulagio de conhecimentos,
saberes e memoria, [onde] se afirmam identidades, constroem-se lacos
de pertencimentos e sio espacos produtores de subjetividades. Portanto,
¢é imprescindivel apreender que os movimentos oriundos do terreiro sao
possibilidades de Dandara se perceber participe.

Aqui, a festa e a cozinha sido aspectos de fundamentalidade para
o terreiro, mas, sobretudo, como um espac¢o de fundamentalidade para
Dandara. E aqui me utilizo da dubiedade da linguagem para frisar que é
sobre ser vital, necessario, fundamental, mas também ¢é sobre ser funda-
mento: coisa de Ori.
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ENTRE 0 SER E 0 LUGAR

Aarquitetura religiosa
do Centro Humilde de Caridade Sao Lazaro

Maria Rita de Lima Assunc¢do
Arquiteta e urbanista (UFPB).

Doutoranda em Arquitetura na Escola de Arquitetura, Arte e Design da
Universidade do Minho (Portugal). Investigadora do Lab2PT-SpaceR/FCT.

O artigo apresenta a arquitetura religiosa do Centro Humilde de Caridade
Sao Lazaro (CHCSL)!, templo religioso afro-brasileiro, localizado na cidade
do Natal/RN (Brasil), por intermédio da leitura do patriménio como
processo sociocultural. Nessa perspectiva, o estudo parte do olhar entre
o ser e o lugar.

O presente raciocinio coloca na ordem do dia uma ideia mais abran-
gente sobre arquitetura no que tange a ndo fincar estritamente no aspecto
material para considerar os processos que se desenvolvem no espaco reli-
gioso. Partimos, portanto, da fundamentacao de Smith (2006), que defende
a ideia de patriménio como processo social e cultural feito e refeito por
intermédio das praticas associadas com as experiéncias de vida e com o
resgate e a reescrita continua de memorias empreendidas no patrimoénio
e em seu entorno, tornando-se parte, atribuindo valores, significados,
identidade e pertencimento, por intermédio das possibilidades do presente.

Patriménio nao tanto como uma ‘coisa’, mas como um processo cultural e social,
que se envolve em atos de lembranca desse trabalho para criar maneiras de
entender e de se envolver com o presente. [...] o que faz deles ‘patrimoénio’, [...]
s30 os processos e atividades culturais atuais que sdo realizados neles e ao redor,
e dos quais se tornam parte. [...] O patrimoénio € uma atuagao multinivel — seja de

1 Na sequéncia do texto, sempre que estiver escrita a sigla CHCSL, estarei me referindo ao
Centro Humilde de Caridade Sao Lazaro.




visita, gestdo, interpretagio ou conservagio — que incorpora atos de lembrancga e
comemoragio enquanto negocia e constréi um senso de lugar, pertencimento e
compreensio no presente. [...]2 (SMITH, 2006, p. 2-3, traducido minha).

Pretendemos construir uma narrativa sobre a arquitetura desse
espaco que evite a leitura “monolitica” de patriménio, bem como a que o
enxerga como um conjunto estatico ou um acumulo de bens consolidado
pela visao cristalizada de passado e afastada da realidade da comunidade.
O que entendemos por leitura cristalizada sera tratado por Smith (2006,
p- 29) como “discurso autorizado de patrimonio”. Segundo a autora, a ideia
centra em objetos materiais esteticamente agradaveis que as geragoes
devem cuidar, proteger e transmitir, por meio de um sentido de identidade
comum baseado no passado.

Para Smith (2006), defini¢des sobre valores materiais estdo sendo rees-
critas e reelaboradas dentro de um processo social e cultural que privilegia
o ser e o fazer. Entretanto, isso nao significa que a fisicalidade é abando-
nada, mas é reatribuido ao material o papel de apoio em um processo que
fundamentalmente trata de criar oportunidades para construir, reconstruir
e negociar valores e significados que nao descartam as relacdes com o lugar.

Namesma linha de raciocinio, a arquiteta Lina Bo Bardi trabalha com a
concep¢ao de patrimoénio como um processo sociocultural. A ideia esta presente
na producio “bobardiana” por intermédio da observacio das experiéncias de
vida, do cotidiano e do resgate e escrita continua de memorias, sequencialmente
implementadas nas atividades associadas a leitura da cultura popular brasileira,
em especial, a cultura africana e ao candomblé afro-brasileiro.

Em Bo Bardi, as agdes se vinculam por meio das relagdes entre o ser e o
lugar, considerando o coletivo e, no exercicio de dizer, mostram-se como um
instrumento do fazer politico que celebra a diversidade e as possibilidades de
mudanca, assertiva verificada na analise tecida por Grinover (2010, p. 202):

[..] seus textos despertam um movimento que ndo estava mais preocupado
com o objeto em si, mas com o processo [..] e absolutamente integrado com
as possibilidades da cultura coletiva de carater regional, [...]. Na sua profunda
sabedoria sobre o fazer e seus artefatos, Bo Bardi cunhou a importancia da
cultura dos costumes, do mundo cotidiano, do espago que produzimos e usamos
para comer, dormir, trabalhar, estudar, brincar, existir.

2 Heritage not so much as a “thing”, but as a cultural and social process, which engages with
acts of remembering that work to create ways to understand and engage with the present. [...]
what makes them “heritage”, [..] are the present-day cultural processes and activities that are
undertaken at and around them, and of which they become a part. [..] Heritage is a multilayered
performance — be this a performance of visiting, managing, interpretation or conservation —
that embodies acts of remembrance and commemoration while negotiating and constructing
a sense of place, belonging and understanding in the present.

38 Termo utilizado pela professora doutora Ana Carolina Bierrenbach no artigo “Lina Bo Bardi:
tempo, histoéria e restauro” (BIERRENBACH, 2007).
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Ainda na perspectiva do trabalho com a cultura popular brasileira,
Lina Bo Bardi passa a desenvolver uma agao que valoriza o lugar e considera
as necessidades dos que a cercam. Nas proprias palavras, define o sentido
do fazer arquitetonico:

Para um arquiteto, o mais importante nao é construir bem, mas saber como
vive a maioria do povo. O arquiteto € um mestre de vida, no sentido modesto
de se apoderar desde como cozinhar o feijao, como fazer o fogao, ser obrigado
a ver como funciona a privada, como tomar banho. Ele tem o sonho poético,
que € bonito, de uma arquitetura que da um sentido de liberdade. A arquitetura
é profundamente ligada com a vivéncia, na medida que ela € tudo (BARDI apud
FERRAZ, 1993, p. 203).

Ambas autoras trabalham com a ideia de patrimoénio como processo
sociocultural em que a existéncia desses bens advém das relagdes entre
pessoas e lugares, envolvendo os usos e a vida que os sujeitos atribuem aos
espacos do cotidiano, considerando as referéncias culturais identificadas.
Portanto, nao se trata do reconhecimento de um valor especifico mas de
considerar a rede de elementos que constroem os sentidos de patrimonio.

A partir dos fundamentos definidos, a arquitetura do CHCSL nao
sera vista como uma “coisa”, mas como um processo sociocultural que se
envolve em agdes que consideram as memorias e as vivéncias da comu-
nidade, possibilitando a construg¢io do significado do espaco religioso
por meio da leitura técnica e, sobretudo, participativa, na medida em que
buscamos erguer sentidos mediante perspectivas coletivas nas quais os
sujeitos estdo presentes em todas as etapas desse processo.

Presente historico

Para compreender a histéria do CHCSL, recorremos ao conceito de
“Presente Historico” elaborado pela arquiteta Lina Bo Bardi. Estamos diante
de uma formulagio teérica sobre a nogao de “tempo histérico” que rompe
com a compreensdo que mantém os acontecimentos encadeados numa
linha abstrata substituindo a noc¢ao tradicional por um tempo que é interior
a consciéncia, pertencente a vida.

O “Presente Historico” nao aceita que o passado seja encarado no
presente como algo concluido. Nessa perspectiva, o pregresso fixa-se
cada vez mais no hoje “acompanhando o presente real da vida de todos os
dias” (FERRAZ, 1993, p. 276). O conceito é entendido como um jogo entre
momentos histéricos que viabiliza a leitura do patriménio como um processo
sociocultural sem descartar os modos de ser, de viver e as necessidades atuais.
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Como coisa viva e atual, revivida em seus problemas fundamentais dotados
de transmissibilidade e fecundos de ensinamentos, essa histéria que, como é
6bvio, nio é aquela dos manuais escolares, monétona e de segunda mao, capaz
apenas de sugerir a ideia de que o “passado” passou e nio tem mais validade, e
que o mundo comecou hoje, atribuindo-se ao homem, assim, a tarefa de realizar
sozinho (sic) a experiéncia do “paraiso perdido”; mas, sim a histéria que nao seja
a mera “Historia” abstrata e sim a vida concreta e fecunda (BARDI, 1957 apud
BIERRENBACH, 2007, p. 18).

O CHCSL foi fundado em sete de maio de mil novecentos e sessenta
e seis no bairro das Quintas, em Natal (RN), conforme registro da ata de
fundacio, por José Barroso dos Santos, também conhecido por Tenente
Barroso (ASSUNCAO, 2020, p. 102). O percurso religioso de Tenente
Barroso antecede a construgao da edificacio e diz respeito a pelo menos
duas fases de sua vida, conforme dados de Assuncgido (2020). O periodo
inicial € marcado pela realizacio da chamada mesa de oragdo, que ocorria
em sua residéncia, com auxilio da esposa e dos filhos, em que trabalhava
com entidades espirituais para consulta e atendimento as pessoas que o
procuravam. O segundo momento diz respeito ao periodo de 1964, quando
viaja para Salvador, onde permanece tempo suficiente para a iniciagcio e
as obrigacoes no candomblé ketu para o orixa Obaluaié com o babalorixa
Deocleciano Braga de Almeida, baiano de Cachoeira que tinha uma casa
de candomblé no bairro de Vasco da Gama.

Ainda a respeito do fundador, ressaltamos que

Tenente Barroso era filho de agricultores, nascido na zona rural do municipio de
Canguaretama-RN e ainda na juventude migrou com os pais, para a capital, em
busca de melhores condigdes de vida (ASSUNCAO, 2020, p. 100).

Militar da Marinha do Brasil, apds sair para a reserva, passou a se
dedicar integralmente a religido e a construcao do espaco religioso. Foi
casado com Josefa Barbosa dos Santos, com quem teve nove filhos. Sua filha
biolégica Maria Nilza Barroso dos Santos € a atual responsavel pelo Centro.

A época da criacio, o espaco religioso tinha por objetivo “difundir a
doutrina afro-brasileira”, conforme escrito no Art. 1° do estatuto, como tal
especificado na proposta das atividades de assisténcia social e espiritual:
dar instrugio sobre a “doutrina espirita e evangélica”, prestar caridade,
realizar festas ritualisticas, solicitar as “autoridades” melhoramentos
publicos (ASSUNCAO, 2020, p. 102). No dia 26 de julho de 1969, com a
conclusdo do espaco fisico, ou seja, o saldo e o quarto para os orixas que
foram construidos inicialmente, conforme afirma sua filha, dona Nilza
Barroso, o Tenente Barroso comunica, em oficio encaminhado a Delegacia
de Policia, a abertura e o funcionamento dos “trabalhos rituais". No seguinte
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dia, foi realizada a “inauguracio oficial” com a festa de abertura, mantendo
até hoje o objetivo supracitado.

Situado na travessa Cariolando, bairro das Quintas, o lote de area
total de 385 m? nao possui nenhuma identificacio escrita, no entanto,
uma bandeira branca colocada em um mastro por entre a planta no assen-
tamento do orixa Tempo, “firmeza do Tempo”, sinaliza para os adeptos
tratar-se de um espaco religioso afro-brasileiro.

Figural - Imagem bandeira.
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Fonte: Luiz Assuncgio (2022).

A edificacdo com area total de 136,35 m? foi erguida em um terreno
por tras da residéncia do senhor Tenente Barroso, localizada na rua Dr.
Manoel Miranda, onde o acesso era feito por um corredor no recuo lateral.
Posteriormente, com o crescimento das atividades e da demanda de
adeptos, foi providenciado outro acesso a partir do lote posterior, criando
uma entrada independente e que se mantém até o presente pela travessa
Cariolando como a principal forma de adentrar ao Centro. A Ata de nimero
86 (24/11/1981) registra a construcao da nova entrada do Centro, “sendo
agora pela Vila Cariolando™.

4 Centro Humilde de Caridade Sao Lazaro. Livro de Atas II, 1980-1988.



Figura 2 — Localizagio do Centro Humilde de Caridade Sao Lazaro.
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Fonte: Imagem adaptada pela autora a partir da base Google Maps (2022).

Retomando o conceito de “Presente Histérico”, verificamos que o
CHCSL guarda do passado muitos elementos que ainda vivem dinamica-
mente nos “lugares de acio”, locais onde se desenvolvem a pratica religiosa e,
consequentemente, onde sao estabelecidas as relagoes sociais e culturais que
constroem o sentido dessa arquitetura. Como exemplo dessa heranca viva,
temos as atividades ritualisticas do candomblé, bem como os toques semanais
nas linhas de umbanda, jurema, caboclos, a mesa de oragao, as consultas e
obrigacoes de feitura, as festas eventuais para os orixas e entidades espirituais.

Importa ressaltar que o conjunto patrimonial deixado pelo babalorixa
Tenente Barroso inclui ainda, além da edificacio especificamente para as
atividades relacionadas com as praticas do Centro, um acervo composto por
diferentes documentos, entre os quais: fotografias, livros de socios, registro de
atividades, atas; cadernos dos pontos cantados, frequéncia dos socios as ativi-
dades; oficios e outros documentos; objetos ritualisticos e imagens religiosas.

Arede de acdes e elementos nos faz identificar um passado carregado
de raizes e memorias que continuam a fazer parte do cotidiano do Centro
Humilde de Caridade Sao Lazaro por meio das relagdes estabelecidas entre
o ser e o lugar. O espaco religioso associado com as praticas desenvolvidas no
lugar é um legado de Tenente Barroso que, com o passar dos anos, vem sendo
dinamizado pelas maos de sua filha Nilza Barroso e da comunidade religiosa.



Arquitetura dos sentidos

A arquitetura do CHCSL possui uma linguagem singela, sem rebusca-
mentos, que remete a estética das construgoes residenciais do seu entorno.
Em um documento escrito, Tenente Barroso detalha a estrutura do Centro
religioso composto por:

[..] treze compartimentos: salao, quarto dos santos, quarto para homens, quarto
para mulheres, quartos para recolher (um para iad homem e outro para iad
mulher), quarto para consultas, cozinha de orixa, banheiros com sanitario,
cabana de caboclos, casa de Exu e casa de Tempo (ASSUNCAO, 2020, p. 103).

Com base no levantamento arquitetonico realizado no ano de 2017 no
ambito do projeto “Memoria e Patrimonio religioso afro-brasileiro: estudo
do acervo religioso de comunidades de terreiro (Natal-RN/Brasil)™, verifi-
camos que o conjunto religioso € constituido por dezesseis compartimentos,
identificados no texto por “lugares de acdo”, e mais uma area permeavel
por onde se faz o acesso principal.
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5 Projeto registrado no Grupo de Estudos Culturas Populares (UFRN/CNPq) e aprovado pelo
Departamento de Antropologia e Pré-Reitoria de Pesquisa da UFRN. Participei da equipe de
pesquisadores do projeto como voluntaria, atuando na sua primeira fase, que corresponde ao
estudo do Centro Humilde de Caridade Sao Lazaro.



Figura 3 — Planta baixa do Centro Humilde de Caridade Sao Lazaro.
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Fonte: Levantamento Maria Rita Assuncio (2017).

Em termos gerais, o conjunto edificado possui estrutura de alvenaria
de tijolos pintada externamente nas cores verde/branco e internamente
o branco sobressai. O bloco principal com planta no formado “L” possui
cobertura com caimento para o patio principal. Os demais compartimentos
sdo contiguos a edificagao principal e mantém os mesmos aspectos formais
e estruturais que caracterizam o bloco principal. Os acabamentos sio
modestos, entre ceramicas variadas, algumas assentadas pelo proprio
Tenente Barroso a época da construcio, pisos cimentados também estao
presentes. As esquadrias no tom verde mais escuro e o patio com esculturas,
nicho e uma gameleira, grande arvore plantada no espago onde se encontra
o assentamento do orixa Tempo, compdem o espago arquitetonico do
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terreiro arrematando a linguagem simples e direta que permeia todo o
equipamento religioso.

Na leitura dos Livros de Atas do CHCSL, encontramos alguns regis-
tros que remetem ao processo de constru¢do e manutengio do Centro,
ressalta-se o estabelecimento de acbes e a participacdo da comunidade
religiosa. Observamos que, apo6s a construcgdo do bloco principal (salao
e quarto para os orixas), os demais espacos foram construidos por etapas
programadas, sempre demandando muito tempo para a conclusio, indi-
cando dificuldade de recursos financeiros.

A maior parte dos recursos provinha do babalorixa, no entanto, é
importante destacar que existia a participagdo da comunidade religiosa,
sempre a partir das campanhas incentivadas pelo sacerdote, como o exemplo
da construgao dos quartos para iad, registrada na Ata 31 (24/06/1975), em
que apela para uma “contribui¢do em massa, de todos da casa”. O tema volta
a pauta na Ata 38 (27/01/1976), ao informar a previsio de conclusdo para
fevereiro de 1976, mas destaca “que a ajuda para tal finalidade pode ser,
em tijolo, cal, cimento, barro, madeira, etc.”. Outro exemplo esta na Ata 76
(27/11/1979), em que solicita ajuda financeira dos s6cios para a construgao
das obras no Centro e informa ajuda recebida do s6cio Jodo Anacleto que
“ofertou dois sacos de cimento™.

Ao analisar os espacos e usos do lugar, identificamos as riquezas de
detalhes que correspondem ao universo da diversidade e pluralidade das
religides afro-brasileiras. O valor agregado ao patrimonio construido é
verificado através dos processos culturais e sociais estabelecidos entre os
“lugares de acdo” e a comunidade. Assim, a arquitetura revela-se através
dos elementos fisicos (edificio, objetos, documentos escritos, paisagem etc.)
e intangiveis (memorias, narrativas, rituais, conhecimento tradicional,
valores, texturas, cores, odores etc.) que, de forma conjunta, contribuem
para o estabelecimento do sentido, da emocao e do espirito desse lugar.

Antes de adentrar na analise dos “lugares de acio”, € importante
ressaltar que, durante o levantamento realizado em 2017, quatro ambientes
encontravam-se desativados pela deterioracao dos comodos, nomeada-
mente, um quarto e um banheiro pertencentes ao bloco principal e outros
dois banheiros que se encontram fora desse perimetro. Todos os locais,
com excecio dos quartos do Exu, foram vistoriados, ou seja, a entrada
da pesquisadora para realizar a analise arquitetonica foi permitida pela
responsavel do CHCSL, o que significa que as informacgdes obtidas sdo
frutos do processo de observag¢ao no lugar, assim como das narrativas dos
responsaveis pelo Centro e dos demais membros da comunidade.

Para o percurso de analise dos sentidos dessa arquitetura, centramos nos
ambientes locados no espago de acesso permitido: salao, quarto de consulta,
quarto do santo, cozinha, roncé, firmeza do orixa Tempo e patio, seguindo
a nomenclatura usada por dona Nilza. Importa ressaltar que os espacos do

6 Centro Humilde de Caridade Sio Lazaro. Livro de Atas I, 1968-1980.
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CHCSL seguem uma classificacido que organiza o acesso a partir das categorias
publico e privado, o que significa dizer que alguns desses espacos sdo restritos
aqueles iniciados que fazem parte da casa religiosa e, de forma mais especifica,
a proépria iyalorixa, como € o exemplo do acesso ao quarto do santo.

E também possivel pensar a partir das categorias de sagrado e
profano, modalidade de ser no mundo, conforme concep¢ao de Mircea
Eliade (2010). Sagrado é uma dimensao de vida humana que se manifesta
fora da rotina cotidiana da vida profana, portanto, se manifesta como algo
diferente do profano, dotado de sentidos, significados e pensado a partir
de uma outra perspectiva, aquela dotada de sacralidade. O espaco sagrado
é permeado por interditos, onde somente poderao ter acesso alguns esco-
lhidos no caminho religioso. No caso especifico do CHCSL, existem dois
espacos privados e fortemente marcados pela manifestacio do sagrado — a
“hierofania”, como denomina Eliade (2010), que sao os quartos do santo e
dos Exus, demarcados e fundantes da edificacdo como espaco religioso.

A seguir, apresentamos uma analise dos “lugares de agdo™ salao,
quarto de consulta, quarto do santo, quarto do Exu, roncé, cozinha, firmeza
do orixa Tempo e patio.

1-Osalao

Figura 4 — Salao.
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Fonte: Maria Rita Assuncio (2017).



O saldao é um espaco central na forma de organizagdo do CHCSL.
A arquitetura foi estruturada a partir desse nucleo embrionario onde se
realizam as atividades ritualisticas, reunides sociais, administrativas, onde
os visitantes sao recebidos e a partir do qual podemos ter acesso aos demais
compartimentos do espaco religioso, por isso também o consideramos
como o bloco principal.

Construido em formato retangular, com area correspondente a 49,30
m?, € 0 espago que ocupa a maior area construida no conjunto religioso. O
acesso € realizado pelo patio. Internamente verifica-se a existéncia de um
grande vao onde se encontra uma estrutura em alvenaria para assento do
publico participante (Figura 4), assim como os acessos aos quartos do ronco
feminino e masculino com os respectivos banheiros e ao quarto de consulta.

Outra especificidade desse espago € a presenca no ponto central do
saldo de um suporte preso ao teto, nomeadamente, uma instalacio sacralizada
representando o patrono do Centro, o orixa Omulu. A representagio simbolica
centrada na cumeeira do salao expressa a ligacdo entre o plano imaterial e o
material. A delimitagido no chio, posicionada abaixo da cumeeira, indica o
assentamento dos axés do terreiro, o local onde os “axés foram plantados” e, no
seu conjunto, traduzem a tradicao que a casa religiosa segue. Para Roger Bastide,
0 que importa € que “o candomblé nao se torna lugar de culto senio depois de
consagrado, e a consagragio consiste em enterrar os axés” (BASTIDE, 2001, p. 77).

Figura 5 — Suporte e marcagio no piso do salao.

Fonte: Maria Rita Assungao (2017).

135



Em um dos cantos do salio, encontram-se trés pecas de marcenaria
construidas em formato de pequenas capelas para colocar as imagens de
orixas (Iemanja, Omulu, Cosme, Damido e Idou), santos catélicos (Nossa
Senhora, S3o Lazaro, Sao Roque, Santa Barbara, Sao Jorge, Padre Cicero,
entre outras) e demais artefatos. Outras imagens de Sao Lazaro e Omulu,
divindade considerada dona da casa, estdo postas sob suportes de madeiras
afixados na parte mais alta das paredes, complementando a decoragio do
saldo com quadros de pinturas de representacao de entidades espirituais
e quadros de fotografias de Iemanja e do fundador do CHCSL, Tenente
Barroso. Ao lado do altar dos santos, ficam os instrumentos musicais e a
cadeira do(a) babalorixa/iyalorixa da casa.

Figura 6 — Altar dos santos.

Foto: Maria Rita Assuncao (2017).
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Ainda no saldo, encontra-se permanentemente uma mesa de
madeira em formato retangular destinada para o uso durante a realizagdo
de reunides e atividade religiosa de “mesa de oragcdo”. Nos dias em que o
saldo € utilizado para os rituais de toque, a referida mesa é retirada da sala.

Pelo saldao tem-se acesso ao espaco do roncéd, dois quartos com
banheiros, um para homens e o outro para as mulheres em processo de
iniciagdo, conforme explicitado anteriormente. Igualmente, tem-se acesso
a dois espacos contiguos: o quarto de consulta e o quarto do santo.

2 — Quarto de consulta

O quarto de consulta é um espaco reservado, possui conotagao de
privado, ao qual s6 € permitido acesso aquelas pessoas que pertencem a
casa, ou seja, que possuem um processo de iniciagdo ou religiosos de outras
casas que estejam participando de atividades no Centro. No cotidiano do
local, esse espacgo € destinado para a atividade de consulta, atendimento aos
filhos da casa ou a pessoas da comunidade que vao a procura de acolhimento
para algum problema vivido, por meio da atengdo ou do jogo de buzios. Em
dias eventuais, quando acontecem rituais de consulta as entidades, toques
publicos ou festas para o santo, esse espaco fica exclusivo para acolher a
pessoa apos o processo de incorporacgio realizado durante o ritual no saldo.

O quarto de consulta fica localizado entre dois importantes espacos
do Centro: o saldo de atividades, espacgo publico, e o quarto do santo, espaco
privado. E uma espécie de antessala para o quarto do santo.

No tocante as especificidades desse ambiente, destacamos que é o
local onde se faz a limpeza na pessoa que podera adentrar o quarto do
santo. Também € o quarto de vestir os iniciados quando, durante as festas,
eles entram em transe e precisam “vestir o santo ou as entidades”, como
em geral se referem, para que possam voltar ao saldo e continuar com as
dancas, além de ser o espago para onde sdo encaminhados os iniciados
quando precisam sair do transe.

3 — O quarto do santo

Nome que denomina o espaco onde se guardam os fundamentos
dos orixas responsaveis e cultuados pela casa religiosa. Espaco privado
ao qual o acesso so é permitido a algumas pessoas da hierarquia da casa
acompanhados pela iyalorixa responsavel. A nossa entrada foi, desse modo,
permitida e acompanhada por dona Nilza Barroso. Verificamos que no
quarto encontram-se os assentamentos dos orixas do fundador da casa,
como Obaluaié, o orixa de frente, para o qual fez obrigacdes na nacgao ketu,
no candomblé baiano, segundo informacdes da iyalorixa.
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4, — Ronco

Figura 7 — Roncé.
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Fonte: Maria Rita Assuncao (2017).

O roncé é o nome dado ao quarto destinado aos iads, pessoas em processo
de iniciacdo nas religioes afro-brasileiras, quando ficam recolhidas por determi-
nado tempo, cumprindo preceitos e no aprendizado dos caminhos, segredos e
rituais da religido. Na edificacdo em analise, existem dois espacos denominados
de ronco, classificados por género (masculino e feminino), que inclui o quarto
e o respectivo banheiro privativo. Esse espaco encontra-se com problemas de
manutencao, entre paredes e pisos bastante desgastados, os banheiros carecem
de reparos hidraulicos.

Os quartos do ronco tém suas portas voltadas para o saldo onde sdao
realizadas as atividades ritualisticas. Na parte superior da porta, uma cortina de
fios de mari6, palha da costa seca desfiada, e um quadro com imagem de Santa
Barbara arrematam a ambientacdo da parede de acesso ao espago reservado.



5 — Quarto do Exu

O quarto do Exu é o espago considerado como a morada do orixa, como
cultuado no candomblé e enquanto entidade da umbanda. Exu é considerado
o0 mensageiro entre os deuses e os homens, “é o portador das orientacdes
e ordens, € o porta-voz dos deuses e entre os deuses. Exu faz a ponte entre
este mundo e o mundo dos orixas, especialmente nas consultas oraculares”
(PRANDI, 2005, p. 73). Exu € o elemento dinamico de tudo que existe.

No CHCSL, existem dois espacos construidos com a finalidade de
quarto do Exu, conforme identificados na planta baixa da edificagdo: o
quarto de n° 16, denominado de morada do Exu da porta, que tem por
finalidade guardar a entrada da casa ou a porteira, e o quarto de n° 07,
construido na edificagdo que fica localizada no patio, destinado a morada
dos exus da casa, ou seja, dos exus cultuados pelos membros da casa.

6 — A cozinha

Figura 8 — Cozinha.
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Foto: Luiz Assuncgao (2017).

A cozinha existente encontra-se locada entre o quarto do Exu e a
firmeza do orixa Tempo no espaco externo ao edificado principal com
acesso pelo patio. No ambiente sdo preparados os alimentos que fazem



parte das oferendas as divindades e entidades espirituais, bem como os
alimentos que sao distribuidos entre os presentes em dias de festas e demais
atividades do calendario religioso.

No Livro de Atas, na Ata 26 (28.01.1975), o babalorixa Tenente Barroso
registra a proposta de construgdo da “cozinha dos orixas”, conforme nomeia,
e pede ajuda “de todos com especialidade da diretoria”. Quase uma década
depois das anotagdes sobre a proposta de edificacdo da cozinha, na Ata 91,
de 29.06.1982, novo registro destaca a necessidade em realizar “melhorias”,
mais precisamente no piso e na instalacdo de uma pia: “O senhor presidente
falou que precisa instalar uma pia na cozinha para que torne os trabalhos
da iabacé mais facil, também falou sobre o melhoramento do piso” (Ata 91).

7 — Firmeza do orixa Tempo

Figura 9 — Firmeza do orixa Tempo
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Fonte: Fotos de Luiz Assuncao (2018).
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A “firmeza do orixa Tempo”, conforme denominado pela iyalorixa
Nilza Barroso, € o espaco dedicado ao assentamento do orixa Tempo. Um
pequeno portdo com grades de ferro faz o acesso ao local, o que indica
que somente algumas pessoas da casa poderdo adentra-lo. A arvore mais
frondosa do espaco religioso esta plantada nesse espaco e, na parte inferior,
foi estruturada uma espécie de batente cimentado, onde se acendem velas e
colocam-se as oferendas destinadas ao orixa. Entre as folhagens da arvore,
foi colocada uma comprida vara de madeira e, ao ultrapassar a arvore, foi
exposta uma bandeira branca.

Figura 10 — Assentamentos e oferendas na firmeza do orixa Tempo
L
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Fonte: Foto Luiz Assuncio (2018).



8 — Patio
Figura 11 — Patio.
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O patio foi sendo organizado apés a construgao do salao dos rituais.
A partir desse espaco de convivio, temos acesso tanto ao bloco principal
como as demais estruturas de apoio, cozinha e a firmeza do orixa Tempo,
construidos posteriormente. E também um espaco de sociabilidade, onde as
pessoas podem ter umas com as outras durante os intervalos das atividades
ritualisticas. Uma porta separa o patio e o bloco principal do Centro do
grande recuo frontal do terreno, onde atualmente encontra-se o portao
principal que faz a ligagao do espago religioso com a rua, o mundo externo.

Além do quarto do Exu, da cozinha, da firmeza do orixa Tempo,
descritos anteriormente, existem igualmente importantes espacos que fazem
parte das acoes do espaco religioso e sua cosmologia, como o local destinado
ao assentamento dos caboclos, entidades cultuadas na casa, “a cabana dos
caboclos”, como encontra-se nominada nos documentos escritos pelo préprio
babalorixa, e o espaco onde foi esculpida uma imagem de sereia represen-
tando Iemanja, também muito cultuada no CHCSL. Ademais, existem ainda
dois espacos, erguidos separadamente, quartos com banheiros, que tém por
finalidade acomodar os filhos e filhas da casa durante os dias em que o
Centro encontra-se em fungoes e atividades ritualisticas.

Figura 12 — Assentamentos e oferendas aos caboclos.

Fonte: Foto de Luiz Assuncgao, 2018.




Consideracoes

O texto procura ressaltar a arquitetura a partir da perspectiva entre
o ser e o lugar ao vincular os processos sociais e culturais associados ao
CHCSL, consequentemente envolvendo agdes, vivéncias e memorias da
comunidade, possibilitando a construcio de valores e significados préprios
para esse especifico espaco religioso.

No decorrer do texto, analisamos uma arquitetura religiosa afro-
-brasileira pensada e estruturada por seu fundador, Tenente Barroso, com
o objetivo de cultuar as divindades africanas, recriadas na diaspora, e as
entidades espirituais da umbanda e da jurema, de realizar rituais e aten-
dimento as pessoas que procuravam o Centro para consultar a respeito de
suas questoes espirituais. Para além da importancia do aspecto construido,
aarquitetura guarda uma identidade que somente pode ser compreendida
por meio das relagoes estabelecidas entre a comunidade e as atividades
cotidianas. Os relatos dos adeptos identificam, nos espacos de acao, refe-
renciais que compreendem o lugar, atribuindo um sentido tinico para além
do valor conferido ao aspecto material.

Atualmente a edificacdo e todo o universo simbdlico que compdem
o CHCSL vivem o dilema de serem destruidos ou terem sua continuidade
religiosa garantida. Com a morte do babalorixa Tenente Barroso em 23 de
novembro de 1992, o inventario dos bens deixados e a abertura do espoélio
criam conflitos e disputas entre os herdeiros, mais precisamente em torno
da heranca do terreno/imével construido que corresponde ao CHCSL.
A maior parte da familia tem interesse na especulacao financeira que o
terreno/imével pode render, enquanto dona Nilza Barroso defende a manu-
tencio do espaco religioso ao justificar o desejo do pai e a propria heranga
religiosa enquanto iyalorixa, portanto, com as devidas condi¢oes de dar
continuidade ao legado deixado pelo genitor, legado esse que procuramos
demonstrar ao longo do percurso de analise, quer quanto a configuracgao
arquiteténica, quer quanto ao valor como patrimoénio pela dindmica de
processos socioculturais. Na pratica, a disputa judicial provocou uma
desarticulacdo na realizacio das atividades e o consequente afastamento
de parte da comunidade religiosa.

A partir dessas consideragdes, ressaltamos a importancia desse bem
enquanto referencial coletivo e de resisténcia da cultura afro-brasileira.
Como lugar de agao, retrata as experiéncias de vida, resgata e reescreve
memorias. E importante enfatizar que a arquitetura e o conjunto simbélico
afro-brasileiro dos terreiros vém sendo depredados por diferentes atos
de intolerancia, preconceito e racismo praticados no Brasil ao longo dos
anos e, na cidade do Natal, ndo é diferente. A disputa judicial travada pelos
herdeiros de Tenente Barroso na questio do CHCSL pode ser um desses
atos de dilapidacio da cultura.
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Todo ataque aos bens culturais reconhecidos como parte da identi-
dade e da existéncia dos grupos sociais, seja em relacido a dimensao que for,
é ataque a identidade de um povo, uma verdadeira ameaca ao seu territorio.
Perder a percepcao das “coisas” é perder o sentido de luta e de existéncia,
ficamos apaticos, viramos marionetes. Nesse sentido, a leitura do CHCSL
como uma arquitetura de valor patrimonial e sua consequente preservagio
representam fundamentalmente a necessidade de criar possibilidades para
construir, reconstruir e negociar valores e significados sem descartar o ser
e o lugar em uma dinadmica capaz de mudar vidas e de refazer relagoes.
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“SOMENTE COM FLORES
0 CORTEJO NAO SE FAZ”

ArticulacGes e publicizacdo
do sagrado

Eloyza Tolentino Soares
Antropdloga. Doutoranda em Antropologia Social (PPGAS/UFRN).

“Presentear lemanja € presentear a si”, eu sempre ouvia essa frase, falada pelo
babalorixa Noama Pinheiro, quando estive em campo. Ela tornou-se mais
frequente depois que comecei a direcionar as perguntas sobre o Cortejo para
esse orixa. Dito isso, iniciamos o percurso, através das palavras, sobre as redes,
agéncias e articulagdes que perpassaram e perpassam esse evento, realizado
no municipio litoraneo denominado Areia Branca/RN, localizado na regiao
da Costa Branca do estado.

Os dados que compoem este texto sio resultados das observagoes e
analises realizadas a partir da minha pesquisa de mestrado, que possui o
seguinte titulo: Nas tramas do axé: memoria, agéncia e articulagées do Ilé Asé Dajo
Iya Omi Sabd (SOARES, 2021). Para a elaboracio da dissertacio, percorri,
junto ao povo desse 11, as varias redes construidas para que esse espacgo se
tornasse referéncia afro-religiosa nesse municipio. Desde as memorias até
as conexoes entre diversos agentes, cheguei ao Cortejo para lemanja, sendo
este o apice e a finalizagao dos festejos desse orixa, no dia 31 de dezembro.

O trabalho de campo para a realizagdo das observagoes, entrevistas
e outros dialogos possiveis foi iniciado em dezembro de 2019. Em meio
aos transitos pandémicos, a pesquisa foi se emaranhando em maultiplas
possibilidades de feitura. Dentro do que foi sendo apresentado, comecei a
perceber as articulagdes construidas por essa casa de matriz africana para
que o sagrado fosse publicizado, desde as ruas até as aguas do rio Ivipanim,
onde o presente para Iemanja é entregue ha 21 anos. Tal como agua, por
vezes calma, outras vezes nem tanto, fui compreendendo como funciona




o processo de entrega do presente para lemanja, no centro de uma cidade.
Nao no mar, mas num rio que atravessa o municipio.

Diante do embalo dos movimentos aos quais o percurso foi fluindo,
surgiu a frase “Somente com flores o Cortejo nao se faz”, pronunciada
durante entrevista com Carlos Janior!, servindo de titulo para uma das
secoes do terceiro capitulo da minha dissertacao, no qual trago a publi-
cizagdo do sagrado em Areia Branca através desde o chio do terreiro até
o ciberespaco (SOARES, 2021, p. 71). No entanto, neste livro, trago apenas
os movimentos terrenos e fluviais, com foco na articulacio e nas agéncias
que o terreiro vem desenvolvendo para que seja possivel levar o sagrado
para as ruas da cidade, culminando na entrega do presente para Ilemanja.

Inicialmente, apresento o contexto fisico da Casa. O Ilé Asé Dajé Iya Omi
Saba esta localizado no centro da cidade, numa das ruas principais de Areia
Branca, denominada Duque de Caxias. Esse terreiro tornou-se Casa aberta
ao publico no dia 27 de setembro de 1992, sob a dire¢do da iyalorixa Maria
Pinheiro. Apos sua partida do mundo terreno, seu filho biolégico, o babalorixa
Noama Pinheiro, assumiu a direcdo do axé. Atualmente, o espago segue o
candomblé ketu e também cultua a jurema sagrada. Além disso, fortalece
continuamente o seu engajamento social dentro dos eventos de Areia Branca
e municipios vizinhos — como € o caso de Mossoré —, levando a tematica da
religido afro-brasileira para as discussoes que sdo construidas publicamente.

A partir dos dialogos durante a pesquisa, percebi que esse engaja-
mento perpassa escolas, universidades, ambientes como a cimara municipal
da cidade, espacos de discussoes sobre religides. Todos esses aspectos dizem
respeito a construcio de uma publicizacido do sagrado, que nio é feita do
dia para a noite. Nesse sentido, as proximas se¢coes possuem o objetivo de
mostrar as estratégias e articulacoes que foram apresentadas ao longo da
pesquisa, sobre os aspectos que atravessam esse percurso religioso.

Percorrendo as redes, percebendo conexdes

Iemanja é um dos orixas mais conhecidos no Brasil. E uma divin-
dade amplamente cultuada ndo apenas pelas pessoas que fazem parte das
religides afro-brasileiras, mas também pelos catélicos. E conhecida como
a sereia, a rainha do mar, a grande mae, tornando-se uma representagao
daquilo que a sociedade vé como fértil, relacionado ao feminino: ela é a
mie de todos os orixas. Em Africa, lemanja é cultuada como a rainha das
aguas doces. No Brasil, esse orixa passa a ser cultuado numa forte relagcao
com as aguas salgadas. Em Areia Branca, algumas casas entregam seus
presentes no mar; outras, no rio, que pode ser acessado no centro da cidade
através de alguns meios fluviais de transporte. Essa escolha, a de entregar

1 Carlos Junior faz parte das amizades do terreiro e dos agentes que propiciam que o sagrado
afro-religioso chegue ao publico através das midias.
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o presente no rio, € atravessada por diversos posicionamentos e agéncias
que serdo apontados mais a frente.

Cabe mencionar aqui a perspectiva de Africa sobre as Iya Mi. Esse
termo, em Africa, esta relacionado as Grandes Mies, detentoras de muita
forga, do poder feminino, tendo a capacidade de criar e destruir ao mesmo
tempo. Esse poder magico-religioso faz parte de Iemanja, sendo ela uma
das Iya Mi africanas (BARROS, 2006, p. 381).

A mie - traducio de Iya para o inglés ou portugués —, ainda que
diante de toda a forca que reside em si, € vista como um ser marginalizado,
subordinado nas sociedades patriarcais. Todavia, ao falarmos das religides
de matriz africana, comeg¢amos a perceber a poténcia e a relevancia das
grandes mies dentro do axé. As questdes trazidas por Oyéwumi (2016)
versam sobre a Matripoténcia e a instituicdo Iya. Por Iy4, entende-se que
esta faz parte daquilo que se chama matripotente. Esse termo esta rela-
cionado a tudo que vem de uma Iya: seus poderes espirituais, materiais,
bem como a procriagio. Essa for¢a esta diretamente interligada a relacio
que a Iya tem com aqueles que estio préximos a ela, fazendo com que seja
venerada (OYEWUMI, 2016, p. 38).

Trago essa breve reflexio sobre Ilemanja e a sua forca enquanto uma
Iya devido ao contexto no qual a pesquisa foi desenvolvida. O terreiro
¢é, antes de tudo, a Casa desse orixa. Dona Maria Pinheiro era filha de
Iemanja. Conheci-a mais através das palavras de seus filhos e filhas do
que pessoalmente. Passamos uma tarde juntas, conversando, enquanto
ela vocalizava suas cantorias e causos de vida. Apresentou-se pra mim
enquanto detentora de um poder que eu nao consigo explicar em palavras.
Falar sobre o Cortejo para lemanja e suas inimeras articulagdes representa
refletir também sobre o legado de Maria Pinheiro em terra, rios e mares.
Assim, busco expressar textualmente toda a significincia da sua Casa para
acidade de Areia Branca, o que aponta esse lugar enquanto uma referéncia
afro-religiosa nesse territorio.

A historia desse terreiro e do sagrado em espacos publicos nessa
cidade é composta por duas grandes mulheres matripotentes — usando
a palavra de Oyéwumi (2016): Tiquinha (Francisca Andrade de Souza) e
Dona Maria Pinheiro. Tiquinha, em 1977, levou a religido afro-brasileira
para participar de um ato politico de emancipagao da cidade; e Dona Maria
Pinheiro trouxe o Cortejo de Iemanja, juntamente com o seu filho e demais
pessoas, para o centro da cidade, desde os anos 2000.

A ultima participacdo de Dona Maria Pinheiro no Cortejo foi em 2017.
Ja sinalizava a sua despedida. Nao participou caminhando, pois sua satde
janao permitia. De dentro do carro, ela distribuiu suas béncaos e sorrisos
a quem vinha a sua direcdo. Esse foi o Gltimo ano em que participou do
Cortejo em terra, mas anualmente sua memoria € celebrada e relembrada
pelas pessoas da Casa.

O grande festejo realizado pela Casa refere-se ao presente entregue a
Iemanja. As atividades a serem desenvolvidas durante esse periodo devem
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ser consultadas, através do Ifa?, pedindo autorizacio e orientacdes para o
acontecimento do evento. Este texto, em que falo nio apenas sobre o Cortejo
de Iemanja, mas sobre a sua realizagio de forma extraordinaria?, compoe um
momento de compreensio das multiplas agéncias — tendo os orixas como
ponto crucial nesse agir — operacionalizadas dentro do espago sagrado,
exercendo fundamental importancia para que os humanos pudessem pros-
seguir com as atividades terrenas. Essa comunicagdo transpassa, no caso,
trés agentes: aquele que joga e 1é a mensagem que ali se encontra; os buzios,
um artefato material que possibilita a interligacio entre mundo terreno e
espiritual; e lemanja, quem transmite o que e como precisa ser feito.

Nesse sentido, trazer religides ao espaco publico (MONTERO;
SILVA; SALES, 2018, p. 133) representa algo que destoa da ideia tradicional
vinculada ao que pode ser visto como religido e eventos sagrados: pensadas
em igrejas onde as pessoas frequentam os cultos de forma regular, num
ambiente especifico. Aqui, se pensarmos em religides afro-brasileiras,
isso se restringe ainda mais ao aspecto privado, aos quintais, as escon-
didas, devido a invisibilidade a qual esses cultos ainda sdo submetidos
por fatores atravessados pelo racismo estrutural. Assim, a ocupagio de
um espaco publico por religides de matriz afro-brasileira possui uma
série de estratégias para que seja realizada, e de significados, sejam eles
sagrados e/ou politicos.

Em 2019, pude acompanhar o Cortejo da forma como é feito
tradicionalmente: juntando pessoas nas ruas, repleto de toques, abracos
e musica. Em 2020, segui e descrevi os processos, nao s6 de incertezas
que surgiram ao longo de todo o ano, mas também sobre a forma como
o evento seria realizado durante a pandemia. Além disso, observei e
percorri os tramites que acontecem em torno dessa politica que envolve
as religides e a ocupacao de espacos publicos, trazendo uma articulagao
de agentes de areas diversas da sociedade.

O Cortejo para Iemanja é um recorte feito dentro das fungdes do
candomblé e das atividades desenvolvidas pelo terreiro. A partir dos eventos
surgidos durante o campo, como o Cortejo ao final de 2019, a pandemiae a
nao realizacdo do festejo ao final de 2020, pude analisar os diversos agentes
que sio acionados para que esse momento aconteca. Quando estive de fora,
antes de iniciar o campo efetivamente, ndo imaginava a quantidade de
redes que precisavam ser contactadas para esse acontecimento. E provavel
que eu nio tivesse dedicado essa atencio a um evento tdo importante
para a Casa e para Areia Branca se nao fosse a pandemia, tendo em vista

2 O Ifa, jogo de buzios, € uma pratica comum que acontece dentro do candomblé, sendo
realizado para diversas atividades, como as consultas que fazem parte do que precisa ser feito
pelo terreiro.

8 Durante a pandemia, todas as atividades do terreiro foram suspensas. Por esse motivo, o
presente foi entregue fora do Cortejo, pois nao havia a possibilidade de aglomeragoes. Esse
assunto sera detalhado mais a frente.
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o recorte inicial da pesquisa, que possuia como foco o ritual da jurema
e as mulheres que participam dele. Em virtude das restrigdes impostas
diante da pandemia, o terreiro percorreu adaptagdes para que o sagrado
permanecesse sendo cultivado. No entanto, isso demandou o distancia-
mento fisico e uma aproximacao virtual entre as conexdes que antes eram
utilizadas para outras finalidades que nio fossem reunides on-line sobre a
jurema ou eventos sobre o candomblé. Durante os momentos de encontros
on-line nas salas virtuais, fui sendo convidada a adentrar ao que antes
nao havia percebido a dimensao: a realizacdo do Cortejo para Iemanja.
Entre os diversos caminhos apresentados pelo campo-terreiro-axé para a
realizacdo de uma pesquisa antropolégica no I1é Asé Dajé Iya Omi Saba,
as mobilizagdes e agéncias construidas para entrega do presente de um
orixa em Areia Branca/RN tomaram conta de minhas atencoes e reflexdes.

Ocortejoem 2019/2020
e suas articulacGes — movimentos possiveis

Cheguei a Areia Branca no final do ano de 2019, para conseguir
acompanhar os festejos que sio realizados para Iemanja. Antes de ir ao
terreiro, enviei mensagem para o Facebook de Monica? perguntando sobre
os horarios dos eventos que aconteceriam. Infelizmente, a comunicagio via
Messenger ndo era tao facilitada e, com isso, acabei perdendo uma palestra
importante que aconteceu no dia 29 de dezembro de 2019. Essa palestra faz
parte da programacao anual dos festejos que acontecem no final do ano,
trazendo sempre uma tematica que envolve a participagdo das mulheres
na religido afro-brasileira. Esse momento de sociabilidade € aberto a
comunidade externa e faz parte dos “eventos sociais” da Casa, que busca
uma conscientizacdo em torno de tematicas que envolvem problematicas
relacionadas as discussoes afro-religiosas.

Aultima semana do ano € direcionada para Iemanja. A realizacdo de
eventos rituais que geralmente duram alguns dias da semana ¢é tipica do
candomblé. Logo, anualmente, todos os orixas recebem suas rezas, xirés
e oferendas. Assim acontece com Iemanja. A depender da fungio, como é
o caso desse evento, os trabalhos come¢am com antecedéncia, tendo em
vista as dificuldades financeiras para seguir com o sagrado em publico.

4 Mobnica é candomblecista e filha de Ogum; também desenvolve seus trabalhos no ritual da
jurema junto as suas mestras, mestres e demais entidades. Faz parte da histéria do Ilé Asé Daj6
Iya Omi Saba e € uma das filhas mais antigas da Casa, tendo construido parte das memorias
desse espaco sagrado junto ao babalorixa Noama Pinheiro. O contato inicial desta pesquisa foi
com ela, durante o Coloquio de Questdes Etnicas e Raciais, realizado pelo NEAB e GRUESC
(UERN). Talvez por encanto, aproximei-me de Ménica numa oficina onde ela colocava o baralho
cigano para algumas pessoas do evento. A partir dai, iniciamos a amizade que foi essencial para
a construgio desta pesquisa.
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Durante esse periodo, ou até mesmo antes, o Cortejo passa a ser
divulgado nas radios e no programa local de televisdo. Estar presente nesses
espacos aponta as diversas ocupagoes de territérios que o terreiro constroi
junto as suas redes de relagoes, sempre trazendo consigo a conscientiza¢io do
que significa cultuar o sagrado para as pessoas que vivenciam esse segmento
religioso. E importante refletir sobre as falas publicas e as ocupac¢des desses
espacos de poder pelo povo de terreiro. Esses movimentos permitem que
o axé desse espaco se construa de forma coletiva, fortalecendo vinculos de
respeito dentro da cidade.

Em entrevista com Carlos Jinior, uma das pessoas que esta na Casa
prestando assisténcia nos rituais e nas articulagdes midiaticas, ele me
contou acerca da divulgacao:

A casa considera que, se € possivel transmitir um culto evangélico, se é possivel
transmitir uma missa e um convite para um evento de qualquer outra religido...
até mesmo da semana espirita, eles vao para a radio falar sobre seus eventos,
por que os religiosos de matriz africana nao poderiam?

A chegada a radio se da de forma receptiva, pelo fato de que esse trabalho
que ele vinha fazendo ja dava um certo respaldo para ele. Para ele e para os
seus seguidores. E ai os espagos eram abertos, ainda que de forma restrita, se
divulgava apenas naquele momento.

Quando eu trabalhei na radio, e quando existia uma relagao melhor com o poder
publico, que dava todo o suporte para que o evento acontecesse, porque de fato
tornou-se algo cultural dentro do calendario do municipio, embora nio tenha
uma lei que diga aquilo. Mas, era algo que naturalmente falando acontecia. Ai,
naquele momento, a radio chegou a incluir no decorrer de toda a programacao,
um spotted, nas semanas que antecedem o Cortejo, o convite para esse evento:
“no dia 381, ocorre o Cortejo, saindo de tal endereco até o cais e que as pessoas
podem homenagear.”

Acho que isso, embora parega pequeno para as pessoas, mas é um fato muito
marcante, em que uma emissora de radio vincula uma propaganda a custo zero,
tendo todo esse suporte para divulgar um evento como esse (Entrevista realizada
com Carlos Junior em janeiro de 2021).

Inicialmente, quem estava a frente da divulgacgio dos eventos da Casa —
neste caso, do Cortejo — era Noama. No entanto, a partir da chegada de Carlos
Junior, ele passa a assumir algumas func¢oes no que diz respeito ao aspecto
das midias televisivas e redes sociais. Com isso, as demandas da Casa ficaram
mais bem distribuidas, ja que estar nesses espacos requer disponibilidade.
O tempo se torna escasso na semana do evento, exigindo dedicagio para
areza, organizacao do saldo para o xiré e preparagio do presente para ser
entregue a lemanja. Além disso, ainda é preciso providenciar as balsas para
que as pessoas possam acompanhar a entrega do presente.
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Essa dedicacdo em torno do terreiro faz parte da vida das pessoas
que estao presentes nessa religido. Todavia, é importante lembrar que,
além do trabalho sagrado, existe também o trabalho fora da Casa, de onde
é tirado o sustento de cada um. Algumas pessoas trabalham durante os
dois expedientes e ndo tém condig¢des para realizar determinado tipo de
funcio — ir a um canal de televisido é um dos exemplos. Para parte das
mulheres, existem os cuidados da casa, dos filhos e do trabalho realizado
fora de casa. A construgdo de conexio com quem esta familiarizado com
os meios de comunicagao, possui uma faculdade na area da publicidade e
consegue flexibilizar seus horarios para que essa divulgacio externa seja
feita sdo essenciais para a divisdo de tarefas dentro do terreiro.

O Cortejo é realizado saindo do I1é Asé Dajo Iya Omi Saba, encon-
trando com outros terreiros ao longo do percurso. A Casa de lemanja é
pioneira ao trazer o Cortejo para as ruas da cidade, demonstrando a cons-
trugao de uma memoria candomblecista e umbandista em Areia Branca. No
ano 2000, apenas essa Casa participou da entrega do presente. A partir de
2001, outras Casas passaram a participar do evento. Ao longo dos anos, por
motivos diversos, algumas optaram por nio entregar o presente durante
o Cortejo. Um dos motivos citados em campo foi o fato de a entrega do
presente ser no dia 31 de dezembro. Isso faz com que alguns terreiros
flexibilizem a entrega para o dia anterior, para que no dia 31 as pessoas
estejam disponiveis para as atividades de final de ano, que incluem viagens,
festas, reunioes em familia. Segundo o babalorixa Noama Pinheiro, a Casa
nunca mudou nem pretende mudar a data de realizacao do evento, porque
esse dia faz parte da tradi¢ao do terreiro.
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Figura 1 - Mapa do percurso do Cortejo para Ilemanja.
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Fonte: Ilustracdo de Daniel Cavalcanti (2021).

Esse € um momento Gnico para Areia Branca e para as pessoas do
axé. Sair as ruas com as roupas sagradas do candomblé, tocando atabaques,
cantando em voz alta para Ilemanja representa o sagrado em publico, em
meio aos curiosos e simpatizantes. Mais do que isso, mostra a publicizacdo
do que foi marginalizado e obrigado a se manter em siléncio durante
décadas, nos quintais de casa, escondido nas matas, sofrendo repressoes
ao longo da historia.

O processo historico sobre a relacio entre as religides e o espaco
publico vem sendo discutido, entre outros estudiosos, por Montero (2006)
e Giumbelli (2008). Essas discussoes se pautavam, sobretudo, na relacao
entre igreja catolica e Estado, e sua separacio entre atos civis e religiosos.
Diferentemente do Catolicismo, as outras religides ndo eram vistas como
tal e se encaixavam, segundo Montero (2006), como praticas de curandei-
rismo, magia ou feiticaria. As leis que arregimentavam o espacgo publico das
cidades durante a constituicido do Estado republicano possuiam defini¢oes
para diferenciar religido e magia. Esta ultima, sendo vinculada as praticas
religiosas de pessoas pretas.

Ainda de acordo com Montero (2006), em 1931, acontece a criacio
de uma Inspetoria de Entorpecentes e Mistificacdo, tendo como objetivo
enquadrar algumas praticas como religiosas — estas registravam-se em
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cartérios — e outras que eram qualificadas como “macumba” — que s6
podiam ser registradas em delegacias de policia, pois eram vistas como
perturbadoras da ordem social. Entre 1960 e 1970, segundo Giumbelli
(2008), para que os terreiros pudessem realizar os seus cultos, era necessaria
autorizagcdo administrativa ou registro policial.

Giumbelli (2008) e Montero (2006) fornecem caminhos para pensar o
processo de constituicao das religides no espaco publico, desde o Catolicismo
e sua separacao do Estado até a efetivagao das outras religides nao catolicas no
direito ao seu culto. Quanto mais préximo daquilo que é aceito socialmente
como religido, mais facil a sua insercado nas esferas publicas. O que era visto
como perturbagao do sossego, e aqui entram as religides que trazem consigo
o transe, as musicas e a danga, enfrentou e enfrenta outros trimites para que
exista o reconhecimento da sua fé — indo além, também para que a intole-
rancia religiosa seja combatida. Nesse sentido, o I1é Asé Dajé Iya Omi Saba
realiza seu trabalho em diversas frentes de articulagio, para que a religido
esteja em espacos publicos, trazendo as ruas o culto e a fé nos orixas, nas
entidades da jurema, e atuando no combate ao racismo religioso, na busca
por ampliar suas formas de didlogo com a populagio da cidade.

De acordo com Eliane Silva (2020, p. 4), o I1é Asé Daj6 Iya Omi Saba
realizava a homenagem em Upanema — praia que fica préxima a Areia
Branca. As pessoas da Casa se deslocavam para a praia em um 6nibus que
era cedido pela prefeitura. Segundo a antropéloga, os rumores eram de
que havia tubardes em Upanema, além de existir também a seguranca das
pessoas do terreiro que precisavam deixar os presentes em alto mar. Mas é
importante ressaltar que o local se situa fora do eixo urbano, o que significa
realizar a entrega do presente distante do olhar da cidade.

A transicao da realizacio da entrega do presente, que antes era feita
na praia de Upanema, e a partir do ano 2000 passa a percorrer as ruas da
cidade, € estratégica, envolvendo a seguranca das pessoas da Casa, além
de fazer parte da politica construida pelo terreiro. Em conversa com o
babalorixa Noama3, ele explica:

Eu achava injusta a forma como a gente presenteava lemanja. A gente saia daqui
23h da noite pra la (praia de Upanema). A praia escura, ndo tinha iluminagao
nenhuma, as condi¢des eram péssimas, na verdade. A gente chegava tudo
cansado, molhado. Tinha horas que Iemanja vinha e a gente tinha que ter cuidado
na matéria. Entao, eu achava injusto servir daquela forma. Por que servir tipo
as escondidas? Num é um presente? Presentea-la, eu acho que deveria ser dessa
forma. Por isso que eu pensei em mudar. E ousei. Ai conversei com minha mae,
porque se ela nao tivesse dado o aval, ndo acontecia. Nao aconteceria, porque
ela era a matriarca da casa, a dona. Primeiro ela resistiu um pouco, achou que
nao dava certo. Nunca tinha feito, nunca tinha saido em procissao nas ruas de
Areia Branca por orixa. Saia procissao de Nossa Senhora das Navegantes, Nossa
Senhora da Conceig¢ao (Entrevista realizada em agosto de 2020).
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Trazer o Cortejo para o centro da cidade diminuiria os riscos aos quais
o babalorixa Noama faz referéncia na sua fala e possibilitaria uma divulgacao
mais ampla sobre o que significa a entrega do presente a um orixa, além
de desmistificar a imaginacdo da sociedade sobre o candomblé. Iemanja,
agora, receberia o seu presente a luz do dia, diante de uma caminhada que se
transforma em festa. A populacdo, que antes era acostumada a presenciar as
procissoes para Nossa Senhora dos Navegantes e Nossa Senhora da Conceicao,
agora vé pessoas reunidas em torno da entrega de oferendas para um orixa.
No entanto, ir as ruas com o candomblé nos anos 2000 ainda significava estar
diante de um enfrentamento aos preconceitos religiosos que poderiam existir:

As pessoas da casa ficaram assustadas porque nunca tinha acontecido. Como é
que vocé vai ter a certeza de fazer algo que nunca aconteceu? Inédito. Entao, as
pessoas ficaram com medo e também devido ao preconceito. “Vao apedrejar

» «

a gente, vao criticar.” “Nao vai. lemanja ndo vai permitir, ela vai na frente.”. Eu

disse isso, e fomos. Foi como mamae aceitou.

Mamae levou, na época era a panela de lemanja, da tradi¢ao Nago6®. Ai quando

chegou ali perto do bar do Julio, devia ter bem uns 60 homens bebendo e
dancando na rua e num sei o qué. Ai pronto. “Se tiver que acontecer alguma

coisa, vai ser ai.”. Mas, segui. Ao contrario, quando a gente se aproximou ali da

padaria alvorada, eles sairam. Quando a gente passou, eles aplaudiram. Onde
eutinha medo eraali. E as pessoas comecaram a ir pras esquinas, levantando a 156
mao pra receber os perfumes. A populagio recebeu muito bem.

Isso aconteceu também porque a gente comecou a trabalhar em cima disso
dai. Cidades que nunca fizeram isso, pode ser complicado. Eu sempre estive na
radio, falando nos jornais, a respeito da religido e as pessoas comegaram a se
acostumar. Sempre fui anunciar os nossos rituais. Todo ano eu fago isso, tenho
esse compromisso com a populagio, porque as pessoas cobram. Pessoas que
vem de Recife, de Fortaleza, para presentear Iemanja.

Tem pessoas que diziam: “Noama, por que na sua casa vocés vao deixar o
presente, vocés vao no meio da rua, no Cortejo? Por que que tem casa que vai
escondido? Eles levam alguma coisa de errado? Sera que eles levam alguma coisa
ruim? Por que ndo levam o presente em publico, que nem vocés?” (Entrevista
realizada em agosto de 2020).

Assim, no dia 31 de dezembro, acontece anualmente a entrega do
presente a lemanja, ha 22 anos, pelas ruas do centro da cidade. Durante toda
asemana, a Casa recebe os presentes que compdem a cesta, que € entregue

5 Ao falar em tradi¢io nagd, o babalorixa Naoma se refere ao nagé pernambucano, pratica que
teve muita influéncia, sobretudo na capital do Estado entre os anos de 1950/1970. Dona Maria
Pinheiro fez obrigagdes com pai Nino, religioso pernambucano que abriu casa na capital, Natal,
cidade onde residia (ASSUNCAO, 2022, p. 111).



no rio Ivipanim. A entrega do presente € tradi¢do nacional entre Casas de
umbanda e candomblé. Sobre o surgimento dessa oferenda, Noama conta:

O presente de lemanj4, o primeiro que surgiu, foi na Africa, na regiio de Zegba,
na cidade de Abeokuta, onde surgiu o culto a Iemanja, no Nag6. Iemanja € a
grande orixa do Nago.

Entao, uma mulher que tava la com suas dificuldades, fez o pedido a Iemanja,
e foi prontamente atendida. Ai essa pessoa resolveu presentea-la. Ela construiu
um balaio, de cip6, de forma artesanal e foi pra mata. Pediu permissao a Ossain,
que € o senhor das folhas, e a Ox6ssi. Ai foila em cada erva que ela precisava pra
forrar o presente. Ela foi e pediu, rezou em cada folha, depois ela saiu pra buscar
os frutos, que ja pertenciam a Ox6ssi. Pegou os frutos que eram necessarios,
que nem todos vio. Em seguida, ela foi procurar as flores. Enfeitou, colocou
os elementos que ela ja trazia. Como o balaio era grande, cheio de tanta coisa,
ela ndo conseguiu levantar. E Oxdssi sempre acompanhando os passos dela.
Quando ela pegou, ai Ox6ssi se materializou, pegou o balaio, botou na cabeca
e saiu. O rio ndo estava tao longe, mas ela ndo conseguia levar. Ai foi com ela.
Chegando la na beira do rio ele entrou, e ela ficou fazendo as oracdes. Entregou
para Ilemanja e voltou. Ai dai ficou. O presente para lemanja quem deveria
levantar era um filho de Ox6ssi, devido isso dai. Entao, esse foi o primeiro. Esse
presente surgiu dessa forma. Depois desse dai, surgiram varias versoes dele.

Entdo, surgiram varias formas de entregar esse presente. Os Nag6 faziam numa
panela de barro, a umbanda num barquinho. Mas o sentido do presente é o
mesmo. Tanto que surge hoje muita coisa no presente que nao é necessario, mas
presente é presente. Outra coisa, lemanja ndo precisa de presente de ninguém.
Mas quando a gente presenteia ela, a gente se autopresenteia com a energia
que vem desse presente. Tem uns que dao sabonete, perfume, até champagne.
Surgiu muito no Rio de Janeiro, porque o presente da umbanda veio do Rio de
Janeiro (Entrevista realizada com Noama em janeiro de 2021).

O balaio da Casa é composto por presentes que chegam — rosas, cham-
panhe, perfumes etc. — durante toda a semana, até o dia 31 de dezembro,
entregues por filhos e filhas de santo e simpatizantes da religido, como pude
presenciar em 2020. Durante o Cortejo realizado de forma aberta, com a
participagdo do publico geral, flores também sio postas por quem esta de
fora, para que sejam entregues no rio, direcionadas ao orixa. A participagio
se da também através da interacao entre as filhas da Casa que oferecem
alfazema enquanto fazem o percurso do Cortejo; sdo varias as pessoas que
ficam nas esquinas esperando esse momento chegar. Algumas olham de
longe, outras acompanham de moto ou a pé; outras recebem de maos abertas
o banho de cheiro jogado pelas mulheres do terreiro.

Alguns terreiros optam por estarem reunidos durante o percurso,
juntando seus balaios cheios de presentes numa praga que antecede o Cais
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do Porto, que € onde as pessoas pegam as balsas para seguirem o destino final
dos presentes: a sua oferta dentro do rio, direcionada a Iemanja. Chegando
a frente da Igreja Matriz de Nossa Senhora da Conceigao, os presentes sdo
colocados ao centro e forma-se um circulo em torno destes, para que possam
ser abencoados através dos toques e canticos sagrados, reverenciando o orixa
e encaminhando a sua oferenda.

De acordo com Noama e as outras pessoas filhas da Casa, com quem
pude conversar, esse momento é percebido como o apice do Cortejo: quando
todas as pessoas se juntam em torno do presente e celebram a sua entrega,
colocando os seus pedidos e intengdes para Iemanja. Todas as energias
ali emanadas sio colocadas no presente de diversas formas: pensamentos,
vozes, dancgas e musicas sagradas. Esses pedidos sao feitos ndo s6 por quem
é da Casa, mas pelas pessoas que seguem o percurso anualmente:

Figura 2 — Circulo sagrado em torno do presente para Iemanja.
- 1 ! J
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Fonte: Acervo da autora (2019).

O momento retratado na foto anterior precede a entrada nas balsas, que
culmina na entrega do presente em determinado ponto do rio Ivipanim. Esse
momento, que esta diretamente imbricado ao Cortejo, ndo é apenas sagrado,
mas envolve fatores politicos e financeiros que serao discutidos adiante.

Em mais de 20 anos, muitos trabalhos sociais — parcerias com
escolas e universidade — ja foram feitos através da Casa. Ao frequentar
esse terreiro, durante a graduacio nas matérias ministradas pela professora
Eliane Anselmo, em 2016, eu me espantava com a aceitacio do publico
com as religides de matriz afro-brasileira. Nao que n3o existam precon-
ceitos e dificuldades enfrentadas atualmente, porém, depois de iniciar o
campo, realizando entrevistas e durante as conversas, compreendi que esse
caminho nos espagos publicos ja vem sendo percorrido desde 1977



O primeiro ritual que eu participei foi nos 50 anos de emancipagio politica de
Areia Branca. Foi em 21 de outubro de, acho que em 77, se eu ndo me engano. A
gente fez o ritual de frente para a prefeitura. A gira era cada um vestido com um
orixa. Ai eu fui como representante de Exu. Cacilda representando Nana. Mamae
foi vestida de Iemanja. Foi tranquilo. O prefeito da cidade viviala em Tiquinha.
Deputados, Expedito... (Entrevista realizada com Noama em agosto de 2020).

Esse primeiro momento das religioes afro-brasileiras na cidade, em
publico, foi guiado por Tiquinha, que possuia bom relacionamento com
pessoas envolvidas na politica da cidade. Em 1977, segundo os relatos descritos
anteriormente, ja era possivel observar a relacio existente entre os politicos,
os terreiros e o espago publico. Tiquinha abre espago para que as religides de
matriz afro-brasileira estejam nas ruas. Dona Maria Pinheiro deu sequéncia
a esse legado, num caminho construido junto ao seu filho, Noama.

Ainda em relagdo as acdes da politica dos terreiros locais, a parceria
firmada com o deputado estadual Souza (Manoel Cunha Neto), que inclusive
ja foi prefeito da cidade, € significativa. Durante a sua gestao (2005-2012),
fornecia apoio a Casa para que os eventos acontecessem:

Embora ele como pessoa seja catdlico praticante, como ele se manifesta e como
a gente observa, mas ele ndo teve rejeicao nenhuma em dar encaminhamento
em uma questao, institucionalmente falando.

Ele colocou a instituigdo municipal a disposicao e a Casa se beneficiou nesse
sentido, como também foi em outros sentidos. Quando a Casa realizou eventos,
esses eventos de cunho cultural, a gente tem noticia que a prefeitura cedia hospe-
dagem, cedia alimentacido para as pessoas que vinham de fora, incentivava. Isso
é algo que tem uma importancia muito grande pra fazer acontecer.

Nao s6 nesse momento do dia 31, do Cortejo, mas em outros momentos, que a Casa
tem outros encontros de cunho cultural e que recebia esse apoio nesse sentido
(Entrevista realizada com Noama em agosto de 2020).

Durante a entrevista, eu buscava compreender quais articulagoes
eram feitas para que o Cortejo fosse colocado nas ruas e nas aguas, imagi-
nando que, provavelmente, era necessaria a unido de muitas maos para
que o candomblé pudesse estar em publico tal como acontece. O som das
musicas cantadas e tocadas, nas ruas, torna-se mais baixo se for entoado sem
um aparelho que auxilie na ampliacdo do que sera escutado pelas pessoas
que estejam nas calcadas, nas esquinas e até mesmo por quem acompanha
o Cortejo. Através do carro de som, a performance se torna nio apenas
visivel, mas também audivel. Ja as balsas proporcionam a participagiao dos
filhos e filhas de santo das Casas durante a entrega do presente. No entanto,
muitas pessoas ainda ficam de fora, ja que nao existem balsas suficientes
para todos que gostariam de participar do momento.
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Nesse percurso, percebo que é acionado ndo apenas o orixa, quem
da a permissdo para arealizagdo do Cortejo, mas outros componentes que
contribuem para que isso aconteca. O valor da balsa para que o Cortejo siga
o percurso em dgua custa R$ 8350. Para conseguir as balsas e o carro de som,
as Casas realizam cotinhas entre si. Ademais, o I1é Ase Dajo Iya Omi Saba
também recebia apoio do ex-prefeito Souza, atualmente deputado estadual,
conforme exposto anteriormente. Em entrevista com Souza, ele comenta
sobre os porqués dessa iniciativa por parte da sua gestao:

Na verdade, eu sempre procurei dar apoio a Noama, ao pessoal do terreiro,
porque sempre ha uma exclusdo, né? Geralmente, o pessoal dos terreiros eles
sdo excluidos. E eu acho que eles fazem parte da cultura do nosso povo, tem toda
uma historia de tradigao, essa origem, essa vinculagdo com Areia Branca. Entao,
eu acho muito bonito as dangas, aquele Cortejo que acontece no final do ano, as
pessoas se reinem... e termina sendo uma tradi¢ao pra cidade, um diferencial.
Entio, eu sempre procurei té-los como incluidos nesse processo da religido, da
cultura da cidade. O Cortejo faz com que apresente pra toda a cidade a religido
africana que existe em Areia Branca. Entdo, era uma oportunidade que eu como
administrador tava dando também a eles pra eles se sentirem participes da cidade
e acidade também interagir com eles e tirar muitas visoes distorcidas que as vezes
as pessoas tém dos grupos de terreiro. A gente sempre deu esse apoio a eles porque
a gente sabe das dificuldades. E a gente sabe que as outras religides tém apoio do
poder publico. Entao, era o minimo que a gente poderia fazer por eles (Entrevista
realizada como deputado Souza, Manoel Cunha Neto, em julho de 2021).

Souza é uma das pessoas que fazem parte da rede construida pelo
terreiro para que as suas a¢oes possam ser efetivadas. O Cortejo para
Iemanja, durante o periodo em que realizei a pesquisa, seguia sem receber
recursos publicos da atual gestdo. Segundo Carlos Junior:

Os ultimos anos, quando ocorre o Cortejo de Iemanja, o que acontece € apenas
uma distribui¢ao de flores no dia. Enquanto que em anos anteriores, existia
sim a importancia das flores, mas o trabalho que vinha antes era bem mais, do
apoio logistico. Teve anos aqui que a gente teve muita dificuldade em conseguir
locar balsas, que antes eram cedidas pela propria prefeitura. Inicialmente,
esse Cortejo ocorre apenas com uma balsa, depois ele foi crescendo. Ja houve
necessidade de ter outras embarcagdes para dar suporte as casas. Ja teve anos
ai de ter trés embarcagdes e alguns barquinhos menores. Mas, nesses ultimos
anos, foram de dificuldade de apoio nesse apoio logistico para a realiza¢ao do
Cortejo (Entrevista realizada com Carlos Junior em janeiro de 2021).

Para que as pessoas estejam nas ruas no dia 31 de dezembro, ndo é neces-
sario um alvara concedendo a permissao; tendo em vista o tamanho da cidade,
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nio € algo que chegue a atrapalhar o transito. No entanto, as pessoas que
participam efetivamente do Cortejo sofrem devido a falta de apoio financeiro
para o aluguel das balsas e do carro de som. E reclamada, por parte de quem
eu pude me aprofundar nas problematicas sobre esse evento, a falta de apoio
da atual gestdo, que disponibiliza apenas flores no dia do Cortejo.

Durante o periodo em que estive em campo, ocorriam também as
eleicdes municipais. Era visivel a polaridade entre as disputas para a prefei-
tura. O candidato apoiado pela Casa fazia oposicdo a gestao que finalizava
em 2020 e que, novamente, foi reeleita para 2021. Esse candidato faz parte da
mesma rede do deputado — e ex-prefeito — que fornecia auxilio ao terreiro e
areligido afro-brasileira em Areia Branca. A Casa, nesse sentido, se encontra
em oposi¢do politica a atual prefeitura do municipio. Essa informacao, talvez,
demonstre o porqué da indisponibilidade do poder publico em relagao as
questoes afro-religiosas da cidade com as Casas que nao apoiavam a gestao.

"Se 0 orixa ndo tivesse permitido,
ndo teria acontecido”

No dia 31 de dezembro de 2020, o Cortejo nao foi realizado como
acontece ha 20 anos. Meses antes, quando a pandemia da Covid-19 atingia
picos altissimos de contagio, ndo seria possivel realizar o Cortejo, tendo em
vista a aglomeracgio gerada pelo seu percurso. Portanto, o terreiro seguiu
as recomendacgoes previstas. Primeiro, existia a incerteza da realizagao,
pois achavamos que a pandemia n3o chegaria até o final do ano. Depois,
havia a certeza de que seria impossivel seguir com a entrega do presente
para Iemanja dentro do formato dos anos anteriores. Diante das noticias
diarias sobre o agravamento da pandemia, o babalorixa Noama afirmava
que iria entregar o presente, s6 nao sabia como. Eu me perguntava de que
jeito ele teria a certeza e de como a entrega seria feita.

Durante o més de dezembro, foram iniciados os preparativos para a
festa do ano, a mais importante da Casa dentro do candomblé. Nesse ano, em
todos os momentos, as atividades da Casa relacionadas a Ilemanja se voltaram
para as pessoas que fazem parte do terreiro. Ao perguntar a Noama sobre a
entrega do presente, ele me informou o que Iemanja transmitiu através de
mensagem pelo Ifa: o presente deveria ser entregue na manha do dia 31, as
8h, contando com poucas pessoas: Noama e o oga, David; Kethelyn, filha da
Casa e que se disp0s a levar o presente no seu carro; Carlos Junior, responsavel
por realizar a gravacgao de videos que foram publicados posteriormente; e eu,
para fotografar e também para realizar os registros etnograficos.

Dessa vez, ndo haveria a concentracio saindo do I1é Asé Dajo Iya
Omi Saba ao entardecer. A saida da Casa aconteceu pela manha, de forma
quase solitaria, apenas com a participagdo de algumas pessoas, para que o
presente pudesse ser encaminhado.
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Figura 8 — Vanda e o presente de Iemanja.

Fonte: Acervo da autora (2020).

As atividades do final do ano, assim como as que ocorrem sema-
nalmente no terreiro, foram atravessadas pela pandemia da Covid-19. O
babalorixa Noama, com suas filhas e filhos, precisaram readaptar suas
festas, rituais e o Cortejo. Sendo assim, a Casa optou por nao seguir com o
Cortejo para Iemanja no contexto de pandemia.

Foi algo totalmente inédito. Nunca ninguém fez o Cortejo da forma como fizemos
esse ano. Mas por que fizemos dessa forma? Por conta da pandemia. Existem
decretos de leis que proibiam aglomerag¢des em espago fechado ou publico. Dessa
forma, a gente procurou seguir as leis, que estio ai para serem seguidas.

Consultei o Orixa, para ver se ele aceitava. Ele aceitou fazer. Importante que
Iemanja aceitou que fosse da forma que foi. Entao, saiu de 8h da manha, numa
canoa. A gente vai sempre com varias balsas, todo mundo cantando, a gente faz
aquele ritual na frente da igreja matriz, aquela roda de Iemanja, que é impor-
tantissima. Aquilo ali é o ponto culminante da coisa: € o Cortejo de Ilemanja. A
gente comecga as festas, tem todos os rituais aqui da casa, rituais fechados. Tem
o ritual publico que € o xiré, no dia 80; dia 31 é o fechamento da coisa, o ponto
culminante. Infelizmente por conta da pandemia, nao podemos realizar. Entao,
procuramos adaptar a realidade, somente. Porque poderiamos fazer, e depois até a
gente infringir alei e pagar pelas penalidades dalei. E sem falar que numa multidao
daquela que fica - ja teve ano de ficar 5 mil pessoas -, poderia contagiar alguém
com o virus. A gente preferiu dessa forma por isso. Consultamos o Orixa. Se o
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Orix4 nao tivesse permitido, ndo teria acontecido. Tudo com a beng¢ao do Orixa,
com o consentimento de Ilemanja. Ela concedeu daquele modo. Foi o presente mais
simples que teve aqui nesses ultimos 20 anos foi esse. Se fosse fazer uma carreata,
ia descaracterizar o Cortejo (Entrevista realizada com Noama em janeiro de 2021).

Nesse dia, ao sairmos para a entrega do presente, o cenario era total-
mente diferente do que pude presenciar em 2019, quando o clima era de
festa — momento em que as palavras aglomeracio, saudade e virus ainda
ndo permeavam o nosso cotidiano. No dia 31 de dezembro de 2020, saimos
do terreiro perto das 8h, como havia sido permitido por Iemanja através da
mensagem transmitida pelo jogo de buzios. Na Casa, ficaram algumas pessoas
que fizeram parte dos encaminhamentos finais que sdo dados ao presente
antes de ser ofertado. O horario de saida® nao foi divulgado ao publico geral
para que as aglomeragoes fossem evitadas. O presente foi colocado no carro,
enquanto as pessoas que estavam no terreiro assistiam a nossa saida.

Assisti o lamento nos olhos de quem nao pdde participar desse
momento, que marca os finais de anos desde que o Cortejo passou a ser feito
nas ruas da cidade de Areia Branca. As comemoracgdes, os abracos e muita
gente reunida em torno do presente deram lugar ao distanciamento fisico e
areunido de apenas o minimo de pessoas para que o presente fosse entregue.
Ao entrevistar Noama, ele comentou que a realizacdo de uma carreata iria
descaracterizar o Cortejo, que € feito a pé. Isso mostra que a inclusao de
carros no percurso destoaria do que € visto como tradicional das religides de
matriz afro-brasileira. Dentro de carros, havia a impossibilidade das dangas,
do pé no chio, das musicas e do calor emanado pelo ritual. Essa postura
marca também um posicionamento da Casa, que busca realizar um papel
politico visando o bem comum da sociedade, optando, nesse caso, por fazer
a entrega do presente sem que houvesse a aglomeracio de pessoas.

O ato de estar presente fisicamente durante a entrega do presente
significa as pessoas poderem participar dos momentos propiciados pelo
Cortejo e, assim, intensificarem as energias que vao se concentrando ao
longo da semana que antecede o dia 31 de dezembro. No entanto, diante
das circunstancias provocadas pela Covid-19, a Casa cumpriu suas fungoes
dentro do que era possivel ser feito. O fato de estar na funcio de pesqui-
sadora no terreiro me concedeu a participagdo em todos os momentos da
entrega do presente. Esse foi, para mim, um grande privilégio. Ao voltarmos
dessa entrega construida num formato excepcional, algumas pessoas ainda
nos aguardavam na Casa para que o trabalho fosse finalizado.

Particularmente, sentia como se algo estivesse faltando. Ouvia as
poucas pessoas que estavam la falarem, em tom melancélico, sobre o fato
de nio poderem participar desse momento. 2020 havia sido um ano dificil
para muita gente, finaliza-lo tendo direito a um Cortejo — no qual todas as

6 A noticia foi transmitida em um site da cidade, disponivel em: https://costabrancanews.
com/tradicional-cortejo-de-iemanja-nao-sera-realizado-em-2020/. Acesso em: 17 nov. 2021.
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pessoas pudessem reviver as suas alegrias, agradecer e fazer novos pedidos
para o ano que iria iniciar — seria um grande presente. Saber dessa nao
possibilidade trouxe outros sentimentos para esse dia, que era celebrado
em torno de uma grande festa. Foi, de fato, um dia 31 de dezembro atipico
nas ruas de Areia Branca. No entanto, entre as pessoas que fazem parte do
terreiro, pairava o sentimento de agradecimento pelos mais préximos que
permaneciam saudaveis.

Os comentarios que realizei aqui misturam as minhas impressoes e
as entrevistas que consegui fazer ap6s a entrega do presente, com Noama e
Carlos Junior, além das observacoes das conversas entre as pessoas da Casa
durante a semana para Iemanja. Somando-se a isso, ainda pude presenciar
rumores fora do terreiro, mas dentro da cidade, afirmando que o Cortejo
seria sim realizado no dia 31 de dezembro de 2020.

Todos esses transitos percorridos pelo presente de Iemanja, entre
mar e rio, desde espacos mais distantes da cidade e lugares centrais, sao
perpassados por conflitos, dividas, politicas, didlogos e coragem. Coragem
construida diariamente através de estratégias bem articuladas pelo povo de
terreiro, em nome do babalorixa Noama Pinheiro. Essas atitudes, saliento,
sdo realizadas num formato coletivo. Todas as redes e as multiplas conexoes
que consegui identificar durante a pesquisa servem de sustento para que
um espaco fisico afro-religioso possa seguir cultuando o sagrado, assim
como fazem as outras religides. A cada reza semanal, acada xiré mensal, a
cada video postado em redes sociais, a cada encontro — fisico ou digital —,
a Casa se constroi e firma seu caminho em terra, buscando formas praticas
de conscientizar nesse balanco entre o publico e o sagrado.
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ENCRUZILHADA DOS TAMBORES
Notas sobre a cena do batugue na cidade do Natal

Felipe da Silva Nunes
Historiador. Antropélogo. Musico. Poeta. Doutorando em Antropologia Social (PPGAS/UFRN).

Entre os meses de margo de 1927 e marco de 1929, o escritor e pesquisador
Mario de Andrade realizou diversas viagens etnograficas pelas regides
Norte e Nordeste do Brasil. Em posse do seu diario de notas, registrou as
mais diversas manifestacdes culturais presentes nessas regides do pais,
entre elas, o instigante canto-danga litorineo denominado de “coco”,
marcado pela notavel influéncia africana (CASCUDO, 2000) e pela popula-
ridade entre aqueles que tiveram a oportunidade de serem carregados pelos
versos dos cantadores. Mais precisamente no ano de 1929, esteve hospedado
durante dez dias no Engenho Bom Jardim, em Goianinha, regido Agreste
do estado potiguar. Na ocasido, teve a oportunidade de ser apresentado ao
“coqueiro” Chico Anténio e, de imediato, deslumbrou-se com a sonoridade
do jovem especialista em improvisar versos. A sua viagem pelo Nordeste
permite-lhe visualizar de perto uma infinidade de manifestagdes culturais:
caboclinhos, cheganca, congados, maracatus, cocos, entre outros.

O escritor paulista observou a notavel presenca dos elementos distintos
na composi¢ao das manifestagdes oriundas das raizes que estruturam a cultura
brasileira. Essa pequena anedota ilustra a importancia dessas manifestagcdes na
construcdo do imaginario da “cultura popular” brasileira. Embora, como bem
indica Lins (2009), exista um dissenso no que se refere a origem dos cocos, para
ficar no exemplo anedético citado, alguns autores defendem o coco enquanto
uma varia¢do do bambel6, um dos elementos africanos da cultura potiguar. Fato
é que, nos ultimos anos, diversas iniciativas ganharam destaque no segmento
artistico-cultural potiguar por recolocar esses ritmos nos espacos da cidade.
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Este artigo, de carater preliminar e exploratério, faz parte das
investigacdes desenvolvidas entre o término da minha dissertagdo e os
apontamentos iniciais do meu doutoramento em Antropologia Social.
Dessa forma, pretendo expor alguns argumentos com a inteng¢ao de rabiscar
a existéncia de uma cena do batuque na cidade do Natal, erguida com a
criacdo de grupos, coletivos, ajuntamentos de simpatizantes de ritmos
percussivos, organizados através da percussao, no batuque (palavra asso-
ciada costumeiramente pelos sujeitos envolvidos na cena), como elemento
sonoro principal e ordenador das performances musicais. Além disso,
buscam, a partir desses ritmos, reafirmar, posicionar a contribuicio da
cultura negra e amerindiana formacao da identidade e da cultura potiguar.
Utilizo anotagdes e registros do meu caderno de campo da pesquisa reali-
zada nos ultimos quatro anos, bem como entrevistas focais construidas
junto aos interlocutores e interlocutoras.

O estado do Rio Grande do Norte possui uma diversidade de mani-
festacbes culturais ligadas a ritmos percussivos, podemos citar o coco de
roda, zambé e bambel6. Para ilustrar, o bambeld, por exemplo, diversos
municipios do estado possuem registros histéricos no que se refere a sua
pratica (LINS, 2009). A despeito dos ritmos percussivos do Rio Grande do
Norte no que tange a sua presenca historica, existe uma documentacao
concentrada na primeira metade do século passado e nos anos 1960 e 1970,
com destaque para os trabalhos de Camara Cascudo, Verissimo de Melo
e Deifilo Gurgel. Quando olhamos para as produgoes e estudos relativos
a esse segmento da cultura popular potiguar nos ultimos vinte anos, sdo
escassos os trabalhos direcionados a esses grupos.

Muito antes da conclusio da minha dissertacao sobre a construgdo e
movimentac¢iao da Nacao Zamberacatu, como membro e pesquisador, tive
a oportunidade de acompanhar o primeiro seminario Orun Ayé realizado
pelo maracatu potiguar em janeiro de 2020. Durante a mesa “Resisténcia
e propagacao dos saberes: torna-se mestre”, com a presenca dos mestres
Kleber Moreira (Nagao Zamberacatu), Jorge Negao (Folia de Rua Potiguar)
e Glaucio Pedu Breu (Congos de Combate de Sio Gongalo do Amarante),
as falas convergiam para a importancia da retomada dos ritmos afro-
-amerindios para colocar a ancestralidade em evidéncia no Rio Grande do
Norte. Os mestres presentes assinalavam caracteristicas similares no que diz
respeito a um dos principais objetivos dos grupos: reafirmar as tradi¢des das
culturas populares e a identidade negra e amerindia da populagao potiguar.
A partir desse encontro, surgiram as premissas iniciais para o projeto de
pesquisa que estou desenvolvendo, sendo um dos objetivos mapear a consti-
tuicdo de uma cena do batuque na cidade do Natal (RN), assim como, algo que
me chamou a atengio ao longo do desenvolvimento da minha dissertagao,
as relacoes de solidariedade e alianca desenvolvidas pelos grupos de cultura
popular e os povos de terreiro.
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Compondo a cena do batuque

A primeira possivel indagacao é: mas por que uma cena? O conceito
em questio corresponde aos procedimentos de interacdo de determi-
nadas praticas culturais, dialogando entre si dentro de uma variedade de
processos de diferenciagao. Para que uma cena seja formada, é preciso que,
em determinada localidade, seja bairro, cidade, municipio, estado, existam
sujeitos dispostos a compartilhar gostos, prazeres, afetividades em torno
de uma pratica cultural (HERSCHMANN, 2010). Em seguida, para que se
constitua como tal, é necessaria a articulagao de lugares que possibilitem a
realizacdo das acdes e praticas culturais. Investigar o movimento das cenas
que se deslocam de um conjunto de lugares para outro permite perceber
como estas inscrevem historias mais amplas das formas sociais na geografia
das cidades e em seus espacos (STRAW, 2013). Assim,

as cenas [grifos do autor] seriam mais instaveis e nelas seria possivel atestar
um maior protagonismo dos atores sociais. As cenas dependeriam de gostos,
prazeres e afetividades construidas entre os atores [...] [poder-se-ia] afirmar
que existiria nas cenas mais empenho de continuidade por parte dos atores
do que propriamente uma rebeldia subcultural [...] no caso dos circuitos, as
aliancas e afetos sao igualmente importantes, mas estes seriam menos fluidos
que as cenas. [...] Existiria nos circuitos culturais niveis de institucionalidade
e monetarizagao dos objetivos tracados, isto é, a dindmica deles seria de certa
forma hibrida: muitas vezes encontrariamos circuitos com graus expressivos
de formalismo (HERSCHAMNN, 2013, p. 40).

A cena do batuque em Natal (RN) ndo nasce de um movimento inten-
cional e deliberado, mas de um decurso nio linear, entre movimentacoes
de agentes empenhados e interessados na promocgao de ritmos percussivos
alusivos a uma identidade potiguar. Um dos principais eventos envolvendo
amanifestagido do coco de roda na cidade nos ultimos anos, o “Coco no P¢”,
surgido no ano de 2015, escolheu o Morro do Careca, um dos principais
cartoes-postais da cidade, como lugar para ocupar e realizar a brincadeira.
Segundo Elzo Silva, 34 anos, musico e brincante de coco,

Historicamente os grupos de coco ja se reuniam pra dang¢ar no Morro do Careca. O
maior movimento da praia acabou afastando esses brincantes. O projeto quer trazer
de volta essa tradigao (COCO, 2015, informacao on-line).

Todavia, precedentemente ao surgimento desse encontro mensal
de brincantes e amantes do coco de roda, outros grupos ja realizavam
apresentacoes importantes e trabalhavam diversos ritmos. Quase todos
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os organizadores e organizadoras do Coco no Pé, por exemplo, fizeram
parte de um dos principais grupos responsaveis por alimentar o batuque
no Rio Grande do Norte, trata-se do Pau e Lata.

Idealizado por Danubio Gomes, o projeto Pau e Lata surgiu em
1996, junto a Escola Comunitaria Semente da Luz em Macei6, Alagoas, e
se estendeu para a UFRN no Rio Grande do Norte, no ano seguinte, em 1997.

O Pau e Lata é um grupo predominantemente percussivo, tem um volume
sonoro forte, e tem em seu repertério, ritmos da cultura popular nordestina,
como o Coco de Roda, por exemplo, que traz em sua tradigdo uma danga
caracteristica. O batuque forte e a danca correspondente, na maioria das
vezes, incitam o publico a dangar, principalmente se este conhece a referida
danca. Foi estranho perceber, naquela ocasiao, que enquanto o publico dangava
alegremente com a musica tocada, a mesma parecia nao contagiar os musicos,
mesmo sendo tocada por eles (CARVALHO, 2012, p. 14).

Outro coletivo responsavel por comportar parcela importante dos
batuqueiros e organizadoras dos grupos sucessores é o grupo de percussio
Folia de Rua Potiguar. Idealizado e coordenado pelo percussionista Jorge
Negao, nasce com o objetivo de retomada dos ritmos potiguares tradi-
cionais, como Caboclinhos de Ceara Mirim, Congos de Combate de Sao
Gongalo, Coco de Zambé. Segundo Negao (MAIA, 2022), uma das princi-
pais responsabilidades enquanto percussionista e idealizador do grupo foi
a de formar grupos e ministrar oficinas e aulas sobre a cultura popular do
Rio Grande do Norte.

Tanto o Folia de Rua Potiguar quanto o projeto Pau e Lata compar-
tilham a abordagem metodolégica centrada na educagdo musical através
da percussio. Ambos surgiram na virada do século XX para o XXI e juntos
educaram a grande maioria, direta ou indiretamente, dos agentes responsa-
veis pelo que denominarei de cena do batuque. Tomemos aqui a referéncia
trazida por Ranah Duarte, uma das regentes da Nagao Zamberacatu e uma
das fundadoras do Coco de Rosa e do evento “Coco no Pé”.

Como integrante do projeto Pau e Lata e inspirada pela metodologia e discussoes
neste grupo que tive o prazer de conhecer e participar, me deparei com o Coco
de Roda, uma danga linda e fascinante, ao meu ver, seja pela forma como o ritmo
é acrescido através das palmas, pela danca contagiante ou através dos cantos que
envolvem os “brincantes” em uma roda cheia de significados e poesia, pela qual
sou completamente apaixonada (DUARTE, 2018, p. 23).

Os grupos, cada qual com suas respectivas metodologias, contribu-
iram como vetores de difusdo da percussido enquanto género de producao
e reproducdo musical no estado potiguar. De forma organica ou avulsa,
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parcelaimportante dos agentes organizadores dos grupos percussivos abor-
dados nesta pesquisa tomou contato com a pratica percussiva através do
Pau e Lata e do Folia de Rua Potiguar. Outro exemplo, o mestre e fundador
do Coco Juremado RN As Flechas, Gilvan Aiquoc, iniciou sua trajetéria de
profissionalizacio na percussao através do Folia de Rua Potiguar em 2014
(AIQUOC et al., 2021, p. 120).

Nas décadas posteriores, visualizamos o surgimento de iniimeras
iniciativas relativas aos ritmos percussivos, isto €, em que a percussio
ocupa um papel central na estrutura ritmica. Em 2008, surge o coco
de roda do mestre Severino, com participacdo de integrantes do Pau e
Lata, assim como o Poty Axé e Afoxé Estrela da Manha em 2009, a Nacao
Zamberacatu em 2012, o Coco de Rosa em 2015. E também no ano de 2015
que outra iniciativa importante ganha forma aos pés do Morro do Careca,
como mencionado anteriormente. O Coco no Pé, de forma regular, reine
mensalmente amantes e brincantes do coco. E de 14, outros grupos foram
tomando forma, a exemplo do Coco Juremado RN As Flechas em 2015.

Diante dessa breve cronologia, podemos esbocar um mapeamento dos
grupos em que a percussio, o batuque, corresponde ao coragdo da pratica
cultural. Optei pelo recorte temporal, localizado a partir do surgimento
dos grupos Folia de Rua Potiguar e Pau e Lata, pela contribui¢ido destes na
formacao dos atores sociais responsaveis pela organizagao dos coletivos cultu-
rais posteriores. O uso do termo cena, apesar de recorrente e popularizado
para definir os circulos e segmentos musicais, tais como “cena indie”, “cena
do metal”, “cena clubber”, neste caso, € utilizado de forma mais consciente,
no ambito conceitual da pesquisa, como recurso analitico para as relagoes
sociais desenvolvidas entre os atores por meio da pratica cultural. Nao existe,
até entdo, um movimento engajado e articulado da cena do batuque, isto
é, uma associacdo planejada de forma periodica a partir de objetivos em
comum para alcance de objetivos estipulados em torno das praticas culturais
compartilhadas, apesar de iniciativas pontuais em que o batuque é demarcado
enquanto espaco de resisténcia da cultura afro-amerindia, como veremos
adiante. E € justamente devido a essa motricidade que a definicdo de cena
se aproxima. Segundo Straw (2013, p. 12), “Cena constitui designa determi-
nados conjuntos de atividade social e cultural sem especificagio quanto a
natureza das fronteiras que os circunscrevem”. Esta, por sua vez, pode ser
distinguida em relacdo a sua localizagio, género da producio ou atividade
social vagamente definida pelos quais toma forma. Ademais, na maioria das
vezes, as cenas se constituem pelas bordas das institui¢oes culturais “capazes de
absorver e canalizar apenas parcialmente os conjuntos de energia expressiva
que se formam na vida urbana” (STRAW, 2013, p. 18).

A flexibilidade do conceito permite abordar diferentes expressdes
das redes musicais alastradas pelos territorios da cidade, os lacos afetivos
e as multiplas aliancas construidas pela musica (SA, 2018). O carater agre-
gador da cena possibilita o envolvimento dos atores sociais em torno de
processos autorreferenciados, nos quais se reconhecem a partir de simbolos e
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significantes, isto €, marcadores que operam na construcio das fronteiras de
pertencimento. Batuqueiro, coqueiro, brincante sdo algumas das definicoes
mencionadas para se referir aqueles envolvidos na cena do batuque. Cada
qual a sua maneira busca reposicionar e retomar valores e representacdes em
torno da identidade potiguar com énfase na contribuicio indigena e negra a
cultura do Rio Grande do Norte. E o batuque cumpre um papel determinante
para coesio das representacoes que instituem a ideia de ancestralidade.

A batucada junta e organiza a roda

Intimeras dancas afro-brasileiras se originaram de celebragoes
e cultos religiosos. A violéncia colonial obrigou as culturas populares a
se adaptarem e incorporarem elementos de culturas diversas, inclusive
da dominante, a fim de escapar da perseguicio provocada pelo racismo
religioso. Alguns aspectos das

cerimonias totémicas, dangas guerreiras, dangas de caga, ritos sexuais...vamos
encontra-los todos disfarcados nos autos dos reisados, maracatus e blocos carna-
valescos, ranchos e cucumbis, congos e taieiras, etc. (RAMOS, 2006, p. 107).

O zambé, por exemplo, segundo Ramos (2006), é oriundo de um
ingono menor, tambor de origem bantu utilizado nos ritos religiosos
africanos, que deu origem a danca do coco de zambé, assim como outros
elementos da cultura bantu foram incorporados paulatinamente nos autos e
festas populares brasileiros, como corddes, ranchos e clubes carnavalescos,
confrarias negras, maracatus, bumba-meu-boi (RAMOS, 2006), entre outros.

Os batuques modificavam-se, ora para se incorporarem as festas populares de
origem branca, ora para se adaptarem a vida urbana. As musicas e dangas africanas
transformavam-se, perdendo alguns elementos e adquirindo outros, em fungao
do ambiente social (SODRE, 1998, p. 13).

Nao obstante, tais incorporagdes estavam longe de significar consen-
timento por parte das populacdes afro-brasileiras. A cultura negra no
Brasil, desde o inicio, teve que negociar e se adaptar para se manter viva,
diante das incansaveis repressoes do poder colonial. Rotuladas severamente
com estigmas negativos em torno da sua pratica, sobretudo ao associa-las
a sua conformacio originaria com as religides africanas, condenadas pelo
sistema religioso cristdo. Nao € por acaso que, durante a passagem de Mario
de Andrade pelo Rio Grande do Norte, ao conhecer a fama do coqueiro
Chico Anténio, o escritor foi alertado pelos moradores da regido sobre o
possivel pacto do cantador com o “tinhoso” (ANDRADE, 2015).
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Ao longo da historia, a celebragio das representacoes negras, seja
religiosa, seja festiva, oscilou ora pela permissio através do controle, ora
pela brutal repressao promovida pelo Estado. As palavras Batuque, Batucaje,
Batucada (CASCUDO, 2000; LOPES, 2011) designam uma variedade de
dancas afro-brasileiras, nomeiam de forma genérica os cultos afro-gaichos,
assim como se referem ao termo utilizado pelos portugueses e autori-
dades coloniais para fazer mencgao aos ajuntamentos organizados pelas
populacdes negras durante o periodo de escravizagdo. Desde as primeiras
referéncias, notas e ilustracdes referentes as populacdes negras no Brasil,
o batuque esteve presente tanto no contexto dos poucos momentos de
descanso e divertimento dentro do contexto da escraviddao como também
nos terreiros abertos proximos as vilas onde exerciam a sua religiosidade
(TINHORAO, 1998). Nesse sentido, o batuque configurou-se como espaco
de resisténcia e valorizacio da cultura negra em momentos decisivos da
formacao sécio-histérica do pais. Podemos citar exemplos desde o samba,
passando pelo afro reggae na Bahia e os maracatus em Pernambuco.

O tambor, em suas variadas formas, é o instrumento fundamental na
representacao do batuque e na constituicao desse espaco atemporal que liga
Brasil, Africa e o Atlantico. Além disso, corresponde ao coracio das religides
afro-brasileiras, compondo a estrutura que envolve musica, danga e cantigas
(LUHNING, 1990). Como mencionado, a batucada funciona como simbolo
articulador da diaspora no Brasil, pois, de certa forma, carregou, ao longo
dos anos, representagoes da cultura africana. Para Gilroy (2012), o exame
do lugar da musica no mundo do Atlantico negro permite atestar o uso
simbolico dado pelos musicos e artistas em geral e as relagdes sociais produ-
zidas e reproduzidas que a sustentam. Retomando Glissant (2011), defende a
importancia da musica da diaspora enquanto formas de comunica¢io com
amesma importancia do discurso, podendo contribuir “diretamente para o
entendimento das tradi¢des de performance que continuam a caracterizar
a producao e a recep¢ao da musica da diaspora” (GILROY, 2012, p. 162). Para
ilustrar tamanha forga social da musica e, dentro do recorte deste artigo,
da musica da diaspora africana, temos o notoério exemplo dos blocos afro
e do afro reggae na década de 1980 em Salvador, capazes de constituir um
mercado de consumo interno forte, reposicionar o sentido de representacoes,
como o termo “negio”, atribuidos a partir da forca da musica as “pessoas
espertas, conscientes de sua negritude e antenadas com os movimentos
culturais locais, africanos, jamaicanos e norte-americanos” (GUERREIRO,
2010, p. 22) e mudar mais uma vez os paradigmas da musica brasileira.

O batuque se constitui historica e socialmente como um dos principais
simbolos da africanidade no Brasil e, por esse motivo, mobiliza, ao longo dos
séculos, a ideia de ancestralidade, seja na batucada da casa de Tia Ciata, de
onde irradiou o samba, na noite dos tambores silenciosos do Patio do Terco
em Recife, por onde zuniam os maracatus, ou, ainda, no eco dos tambores
dos bairros de Salvador, com a explosdo dos blocos afro. No seminario
organizado em 2020 pela Nacio Zamberacatu, citado anteriormente, os
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trés mestres em suas falas compartilhavam a relacido produzida por meio
da musica dos grupos e como ela os conecta com a ancestralidade africana e
amerindia. Isso ficou ainda mais explicito durante meu campo de trabalho
quando os tambores da batucada se unificaram para organizar a resisténcia
em defesa da memoria da cultura negra potiguar. No dia 3 de outubro de
2021, ocorreu um explicito episédio de racismo religioso protagonizado
pelos clérigos da Igreja de Nossa Senhora do Rosario dos Pretos em Natal
(RN), quando retiraram de forma violenta esculturas referentes aos negros
responsaveis pela construgao da igreja erguida em 1714, patrimoénio hist6-
rico da cidade. Apés articulacdo junto ao movimento negro da cidade,
organizou-se um batuque unindo os mais diversos grupos percussivos para
protestar no que foi chamado de “Defesa dos territérios ancestrais negros
da cidade do Natal”. O ato foi realizado em frente a igreja com a presenca da
Nac¢do Zamberacatu, Coco Juremado RN As Flechas, entre outros coletivos.

Sendo assim, posicionarei o batuque enquanto um signo constituido
de representatividade da cultura negra no Rio Grande do Norte, enquanto
um espaco demarcado de resisténcia as constantes omissoes outorgadas no
imaginario social e cultural pelas instituicdes publicas e privadas, como
também pelos folcloristas e pesquisadores de meados do século XX no que
se refere a contribuicio da cultura negra na formagao do estado. A auséncia
néo esta somente no que se refere a bibliografia produzida no século anterior.
Ela se materializa dentro do circuito da cultura (DU GAY et al.,1997), no qual se
articulam, de maneira interconectada, todos os processos de representagao,
producio, identidades, regulacdo e consumo. Neste caso, para analise, tomo
o batuque como artefato cultural carregado de signos dirigidos a construcao
de elementos associados a uma identidade potiguar permeada pela ancestra-
lidade, tanto da diaspora africana quanto da amerindia. Esse lugar comum
produzido pela percepg¢ao da auséncia desses elementos no circuito cultural
potiguar esta presente nas narrativas fundacionais dos grupos em questao.
Ao comentar sobre a fundagio do Folia de Rua Potiguar, Jorge Negao afirma:

Comeca com minha visao, como musico e percussionista, de ndo me conhecer.
Eu conhecia muito mais a cultura popular de Pernambuco, a cultura baiana,
conhecia o rock n’roll, que essa cidade € um pouquinho de rock n’roll, e chegou
um momento da minha vida em que nao me vi. Entdo parti para essa pesquisa
junto aos caboclinhos de Ceara-Mirim, junto ao Zambé, junto aos Congos
de Sao Gongalo do Amarante pra trazer isso pra minha vida e levar para o
conhecimento das pessoas. A partir desse momento foi criado o grupo Folia
de Rua Potiguar (MAIA, 2021, informacao verbal).

De maneira similar, o mestre Kleber Moreira da Nacdo Zamberacatu
comenta que o “Zambéracatu ficou porque a gente queria desde do inicio
que ficasse com a cara da gente, potiguar. E ai essa coisa de colocar o zambé
junto, ter um baque que fosse alusivo aquilo. Ficou forte assim, acabou
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que a galera aceitou” (NUNES, 2020, p. 39). E acrescenta: “O maracatu
quando surge e ele vai ser Nacao, entdo a representatividade era com aquela
comunidade. Nao era s6 a comunidade negra de Natal. Era a comunidade
negra afrorreligiosa” (NUNES, 2020, p. 41).

Apesar do Pau e Lata ter sido fundado por motivos que correspondem
aos interesses de produzir musica, articulando o fazer musical as acoes
educativas politicas, ambientais e estéticas (CARVALHO; SILVA, 2021), a sua
existéncia no Rio Grande do Norte contribuiu de forma significativa para a
articulacdo de grupos percussivos firmados por representacoes de resisténcia
da cultura afro-religiosa. E o caso do Afoxé Estrela da Manh3, fundado em
2009 e que conta com a participacado de integrantes do Pau e Lata. Segundo
os participantes Lilian Carvalho e Danubio Gomes, fundador do grupo,

O Afoxé Estrela da Manha nasceu exatamente numa ag¢ao de ‘junteiro’ — termo
utilizado entre os seus componentes, em que revela uma agao de ajuntamento de
pessoas e/ou institui¢des com o mesmo objetivo (CARVALHO; SILVA, 2021, p. 161).

E complementa ao comentar sobre o primeiro cortejo realizado em 2010:

Considera-se que este cortejo nao foi, apenas, uma agao carnavalesca, e sim uma
acao de resisténcia da Cultura Negra, considerando algumas falas trazidas poste-
riormente, por alguns folides, em que foram abordados nas ruas da Redinha por
membros de outras religides, em especial da corrente evangélica em que afirmavam
que “aquilo ndo se repetira no proximo carnaval” (CARVALHO; SILVA, 2021, p. 161).

Os multiplos territérios ocupados pelos grupos percussivos ajudam a
redesenhar a paisagem social da cidade do Natal e empreendem dindmicas de
resisténcia para visibilizagao da cultura negra e amerindia no estado. Como
vimos, o ajuntamento de sujeitos interessados em valorizar e colocar em cena
marcadores culturais identificados com signos do universo afro-brasileiro
e amerindio vem provocando circulos de sociabilidades e, em alguns casos,
fomenta o surgimento de praticas culturais associadas ao batuque.

Ajuntamento: batucando pela ancestralidade

Esses grupos circulam pelas margens dos circuitos culturais da cidade
e, de maneira desigual entre si, estreitam aliancas com os povos de terreiro
(candomblé, umbanda e jurema) na organizagao de eventos da religido e da
cultura afro-amerindia em busca da afirmagao da religiosidade e em combate a
intolerancia religiosa no estado. Compartilham interesses, gostos, afetividades,
simbolos e lutas. Sio compostos, na maioria das vezes, por sujeitos que circulam
e migram de um grupo para outro, integrados dentro do que estamos nomeando
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como cena do batuque. Esta, por sua vez, nos ultimos anos, tem mobilizado
o compartilhamento do universo simbélico préoximo por onde desagua uma
narrativa ontolégica em torno da representacio da ancestralidade ancorada na
defesa das representacdes da cultura negra e amerindia. Trata-se de

uma categoria analitica e, por isso mesmo, converte-se em conceito-chave
para compreender uma epistemologia que interpreta seu proprio regime de
significados a partir do territorio que produz seus signos de cultura. Minha
referéncia territorial € o continente africano, por um lado, e o territério brasileiro
africanizado, por outro. Por isso, meu regime de signos é a cultura de matriz
africana ressemantizada no Brasil (OLIVEIRA, 2009, p. 3).

O campo de estudos em torno da nocao de ancestralidade € pouco
explorado nas Ciéncias Sociais (ADEBANWI, 2008). Contudo, na ultima
década, observamos um esforg¢o notavel por parte de alguns pesquisadores
brasileiros para pensa-lo em perspectiva epistemologica (MACHADO, 2019;
OLIVEIRA, 2001, 2007, 2009). Pensar em ancestralidade na experiéncia
dos africanos e de seus descendentes significa refletir sobre tradicao
(OLIVEIRA, 2009). Esse raciocinio ndo esta presente somente nas culturas
afro-diasporicas, também esta incorporado nas narrativas dos povos
indigenas, ndo somente como representacido de uma origem em comumn,
e sim como trago constitutivo do processo de construgao identitario e elo
que possibilita sedimentar os vinculos com a sua prépria comunidade,
revestindo o proprio mundo e dos outros de significados (SANTOS, 2005).

Numa outra perspectiva, a partir do ponto de vista de ancestralidade,
é possivel ponderar acerca das relagoes de solidariedades estabelecidas entre
0 movimento negro com os povos de terreiro. Ainda que sem estabelecer
um vinculo sagrado, possibilitam a elaboragdo de uma agenda em torno de
politicas de ancestralidade (SALES JUNIOR, 2009). O imaginario da vida as
causas materiais, revestindo os territorios desterritorializados (DELEUZE;
GUATTARI, 2009) de significados que, ao se reconstruirem, sio capazes
de projetar multiplas temporalidades e historias. Refletir sobre a nogao
de ancestralidade possibilita indagar como os mortos podem animar o
estudo de poder, politica e relagdes sociais no mundo contemporianeo
(ADEBANWI, 2008) e como a atividade humana quase sempre possui
dimensoes efetivas e significativas.

Os grupos abordados no que estamos denominando de cena do batuque,
ao longo dos anos, tém se enredado em atividades vinculadas as acoes de
mobiliza¢do da ancestralidade negra e amerindia. As relacoes de solidariedade
estabelecidas entre cultura e religido sao catalisadas através do batuque. Durante o
trabalho de campo realizado junto a Nagio Zamberacatu, tive a oportunidade de
acompanhar algumas atividades mobilizadas pelos povos de terreiro da Regiao
Metropolitana de Natal. Todo evento contava a0 menos com a participacao de
um dos grupos mencionados anteriormente. No I Encontro dos Pretos Velhos,
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realizado em maio de 2019 na cidade de Parnamirim, por exemplo, estiveram
presentes a Nagcdo Zamberacatu e o Coco Juremado RN As Flechas. As apro-
ximagoes também ocorrem de forma inversa quando filhos e filhas de santo
participam das apresentacdes e eventos organizados pelos grupos. Para citar um
exemplo, no primeiro Coco Relampago no Terreiro Juremado, ocorrido em 2022
na sede do Coco Juremado RN As Flechas, o terreiro de Zé Pelintra de Morro
Branco da cidade do Natal participou do evento com uma comitiva.

Nesse sentido, podemos indagar sobre a cena do batuque como um
espaco extensivo direto ou indireto da religiosidade afro-amerindia. Alguns
grupos executam de forma mais autodeclarativa a musicalidade oriunda
dos terreiros, outros contribuem na mobilizacdo e representacio de signos,
estimulando o surgimento de eventos e grupos relacionados a musicalidade
afro-amerindia. A Nagdo Zamberacatu, por exemplo, nasce dentro de uma
compreensao afro-religiosa, filiada a um terreiro de candomblé, organizada
apartir de fundamentos sagrados da religiosidade. O Pau e Lata, como vimos,
ajudou na organizac¢ao de um bloco de Afoxé, assim como na formacio de
agentes percussivos. O Folia de Rua Potiguar, no mesmo sentido, além de
formar batuqueiras, percussionistas, organiza, desde 2016 junto a outros
grupos culturais, casas de candomblé e jurema, o AfroXiré, evento inter-
seccional com oficinas, apresentagées musicais € mostras que procuram
fortalecer o respeito a diversidade cultural e religiosa.

Apontamentos

A musica nao deve ser avaliada apenas como um elemento estético,
mas como uma forma de comunicagao, uma linguagem organizada através
de co6digos que ocasionam atribui¢des dentro de uma comunidade ou grupo
social. Nesse caso, acredito que o batuque e a cena construida em torno,
habitada por percussionistas, batuqueiros, brincantes, simpatizantes e povos
de terreiro, tém cumprido um papel social importante na afirmacao e repre-
sentacdo da identidade cultural negra e amerindia do Rio Grande do Norte.

Se a musica serve como signo ou simbolo de diferentes tipos de experiéncia
humana, sua performance pode ajudar a canalizar os sentimentos dos ouvintes
em certas dire¢cdes. Um compositor que espera comunicar algo mais do que
sons bonitos deve estar cientes das associagoes que diferentes sons evocam nas
mentes de diferentes grupos sociais (FELD, 2012, p. 72, tradugao nossa).

Quando o Coco Juremado As Flechas RN canta “O coqueiro canta
coco de terreiro na beira do mar / Mas eu canto pra jurema, e canto pro
juremar, canto coco de terreiro no terreiro de Yemanja”, inserido no contexto
compartilhado com os outros, expressa ideias sobre sociabilidades, crencas e
valores durante a performance. Similarmente, quando a Nagio Zamberacatu
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convoca os tambores para batucar para Yemanja, territorializa a avenida Café
Filho na Praia do Meio de significados referentes a Rainha do Mar para os
simpatizantes, candomblecistas e umbandistas em geral. Evidentemente, cada
sujeito, grupo social que comunga das apresentagoes incorpora distintiva-
mente as informagdes compartilhadas pelos codigos culturais. O que desejo
chamar atencdo sobre a cena do batuque da Regido Metropolitana de Natal
é a sua importancia para a ebulicio de grupos e eventos fortalecedores da
representagao cultural negra e amerindia na geografia da cidade.

Para encerrar, outra anedota. No come¢o do campo de pesquisa
junto a Nacao Zamberacatu, certa vez, uma académica proferiu comen-
tarios depreciadores referentes aos grupos percussivos recém surgidos na
cidade, chamando-os de “galera universitaria” e retirando a “tradiciona-
lidade” daquelas intervengoes. A cabeca dela, sem duvida, estava presa ao
pensamento do século passado ao associar o conceito de tradi¢ao a tempo-
ralidade, certamente fixada na figura ilustrativa de grupos, especialmente
do que convencionamos denominar de cultura popular, com seus mestres
sexagenarios isolados da producio cultural da “cidade”. Nao € objetivo deste
artigo retomar essa discussdo, a qual dediquei atengdo em outra publi-
cacdo (NUNES, 2022). A exposicio dessa anedota serve para demonstrar a
persisténcia, primeiramente, da mentalidade arcaica e engessada no que
diz respeito as concepc¢des de praticas culturais, tradicdo, identidade, assim
como baliza temporalmente o elemento mais importante associado aos
grupos percussivos da cena do batuque, isto €, as pessoas envolvidas, os lagos
constituidos pelas apresentacdes. O importante para o sujeito nio é a forma
como se compde a musica, para ficar no campo da cultura ligado a musica,
mas o que ela pode significar para ele como membro de uma determinada
comunidade ou grupo social. A muisica nunca pode ser uma coisa em si
mesma, isto €, ndo pode ser transmitida sem associagdes entre pessoas, o
que nos leva a presumir que a cena do batuque é fundamental para disse-
minagao e desenvolvimento das praticas culturais percussivas na cidade do
Natal e demais regides. Por mais que a presenga negra e amerindia tenha
sido condenada ao desaparecimento por alguns importantes folcloristas e
pesquisadores do século passado, a sobrevivéncia da cultura a partir dos
rastros/residuos (GLISSANT, 2005) trinca a blindagem construida pela
narrativa dominante.

Atravessada e sustentada pelo rastro/residuo, a paisagem deixa de ser um cenario
conveniente e torna-se um personagem do drama da Relagio. A paisagem nio é
mais o involucro passivo da todo-poderosa Narrativa, mas a dimensiao mutante
e perduravel de toda mudanca e de toda troca. Esse imaginario do pensamento
do rastro/residuo nos é consubstancial quando vivemos uma poética da Relagao
no mundo atual (GLISSANT, 2005, p. 28).
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Como informado no inicio, o presente artigo é de carater preambular
e exploratoério de uma pesquisa que projeta cuidadosamente os seus passos.
Um pontapé, assim gostaria de nomear. Todavia, a estadia no campo de
pesquisa, nestes ultimos anos, fervilhou inquiri¢des e ponderagoes basilares
para composicio do referente texto. Desde os primeiros registros das mani-
festagdes culturais populares, como aqueles do turista aprendiz Mario de
Andrade, o batuque esteve presente dando forma e som as representacgoes
culturais potiguares. A composicio da cena do batuque esta envolvida dentro
de um processo que pretende colocar em primeiro plano no circuito da cultura
elementos sociais e histéricos da identidade negra e amerindia na formacao
do Rio Grande do Norte. E assim como o coco de Chico Antonio o fez outrora,
a batucada no século XXI vem juntando gente e fazendo a roda girar.
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BATUQUE E PRECE

Nagdo Zamberacatu, ancestralidade
e candomblé na rua

Karolyny Alves Teixeira de Souza

Graduada em Servigo Social (UFRN). Mestra em Ciéncias Sociais (PPGCS/UFRN).
Doutoranda em Antropologia Social (PPGAS/UFRN). Brincante da Nagdo Zamberacatu.

Para abrir caminhos

Contam os mais velhos que nio se pode mover um s6 grio sem pedir Ago.
Ago se pede aos orixas, que sdo as forcas da natureza em formato de deus.
Orixa e natureza se confundem, complementam-se, pois ndo ha um sem o
outro nem o outro sem um. Desse modo, uma vez que a natureza é o todo
do qual fazemos parte, somos dependentes e interligados a ela.

Na tradigdo africana, a concepg¢ao de universo coloca as dimensoes
sagrada e profana como uma unidade e ndo uma dicotomia.

O sagrado, na verdade, permeia todos os espacos do universo africano. Ele
impregna com sua forga vital qualquer esfera da vida comunitaria dos negros,
tanto em Africa como nos outros continentes para onde tenham ido os negros
da Diaspora (OLIVEIRA, 2021, p. 56).

Nesse sentido, € interessante observar o pensamento de Hampaté Ba
(2010) quando nos diz que, na tradigdo viva dos diversos povos africanos,
para qualquer ato que perturba o equilibrio da natureza, € preciso ter um

1 Forma de pedir licenga (BENISTE, 2020, p. 51). Seguindo os preceitos do candomblé, Agd é
utilizado em diferentes contextos, seja para adentrar uma casa, para interromper uma conversa,
para preparar um ritual, entre outros. Ago pode ser também uma maneira de pedir a palavra,
ou ainda uma forma de agir com educagao e respeito.



“comportamento ritual” para que se possa movimentar as energias sem
ocasionar desequilibrio. Um “comportamento ritual” seria uma pratica, um
habito que demonstra respeito, a fim de preservar e assegurar o equilibrio
sagrado, “[...] pois tudo se liga, tudo repercute em tudo, toda agdo faz vibrar
as forcas da vida e desperta uma cadeia de consequéncias cujos efeitos sdo
sentidos pelo homem” (BA, 2010, p. 189).

Esse ensinamento nos ajuda a compreender a vivéncia em Egbé?
(comunidade) no Ilé (terreiro). Isso porque, como nos ensinam os mais
velhos, nada é feito sem antes pedir ago, permissao, ou seja, sem que haja
um comportamento ritual, seja uma agua que se joga na rua para esfriar
os caminhos por onde passar, seja um gesto e cantiga ao tocar uma planta
para pedir seu axé (forga vital), bem como gestos simples ou complexas
elaboragoes rituais, como oferendas e obrigagdes.

Essa tradiclo praticada e apreendida no terreiro repercute no modo
de ser vivenciado na Nac¢do Zamberacatu, primeira Nacao de Maracatu do
estado do Rio Grande do Norte, fundada em 2012, por meio da vontade
de Ifa3, no jogo de buzios?*, que determinou a criagdo de uma Nagéo de
Maracatu, cujo patrono é o Orixa Ogum, e que segue os preceitos e funda-
mentos do candomblé de nagao ketu. Ser uma Nacao de Maracatu significa
ter relagdo com a ancestralidade negra cultuada nas religides de matriz
afro-brasileira. Embora nio haja uma evidéncia documental que comprove
como ocorreu o surgimento dessa relacdo, o aspecto religioso esta presente
nas Nacdes de Maracatu como fundamento, passado pelo saber através da
oralidade e na pratica entre os que vivenciam tais manifestagoes.

Nesse sentido, pretendo discorrer, neste texto, a partir de minha
escrevivéncia (EVARISTO, 2017), sobre a relacdo dos maracatus nagio com os
terreiros de candomblé, especificamente a partir da observacio e percepcio
da Nagdo Zamberacatu. E importante grifar que a mente que aqui escreve
faz parte de um corpo brincante que ha quase uma década se constroéi junto
amanifestacdo. O Eu envolvido na percep¢io dos fatos aqui compartilhados
e analisados € parte da narrativa que, na danga do movimento entre brincar,
perceber, distanciar, escrever, busca compreender as questdes aquilevantadas
pelo viés da observacio participante e apreensao do campo etnografico, na

2 De acordo com o Dicionario Yoruba — Portugués, Egbé significa sociedade, associagao, clube
(BENISTE, 2020, p. 229).

8 “E o porta-voz de Orumila, o ‘testemunho do destino dos homens’, para os iorubas. E também
um sistema de adivinhacdo, muito complexo, utilizado pelos babalaés” (NOBREGA; ECHEVERRIA,
2006, p. 294). De acordo com o Dicionario Yoruba — Portugués, Ifa € o “Sistema de consulta divinatéria
que utiliza 16 coquinhos de palmeira, opeifa. Pela sua importancia, é visto como uma divindade. Sao
consultados os 16 odus principais, ojéodi, e os 240 odus menores, omoodu, num total de 256. A medida
que sao revelados, algumas marcas sao riscadas numa bandeja, opon, salpicada de um p6, iyérosun, e
revelarao narrativas, itan, a serem interpretadas [...]” (BENISTE, 2020, p. 343).

4 “Meio por que pais e mies-de-santo consultam os orixas a respeito de questdes sobre a
vida das pessoas ou sobre procedimentos de rituais. No 'jogo' sdo utilizados dezesseis buzios
da costa, e as respostas a consulta sdo dadas por Ext, mensageiro dos orixas” (NOBREGA;
ECHEVERRIA, 2006, p. 295).
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intencdo de permitir que meu olhar encontre caminhos que possibilitem
uma percepc¢ao de dentro para fora, de maneira diferenciada. Desse modo,
este trabalho também é fruto da afetacdo do meu ser®.

Busco, nesse sentido, pensar, em termos gerais, como essa mani-
festagdo cultural se mistura em muitos aspectos com a religido, como a
dimensdo sagrada permeia todo o baque e atribui sentidos as expressoes
partilhadas entre aqueles que compoem a Nacdo e os que se reconhecem nela:
o povo de axé (povo de santo). Para isso, revisitarei memorias de vivéncias
junto a Nacao Zamberacatu, que constituem o diario de campo, e acessar as
entrevistas realizadas, as quais viabilizam a compreensao do surgimento de
uma manifestacio cultural afro-religiosa tradicional e contemporanea ao
mesmo tempo. Desse modo, investigarei como os vinculos com os terreiros
foram (e sdo) construidos ao longo do tempo, fazendo relacido com as diversas
casas de santo que estiveram (e estio) inseridas na manifestacio no processo
de construcao de sua tradicido. Para uma melhor compreensao dessa relacao
de proximidade entre manifestacdo cultural e religiosa, € preciso pontuar
alguns aspectos que sdo caros a producao e manutenc¢io da vida, de acordo
com a tradicdo africana vivenciada nos Ilés.

Cosmovisdo africana: )
elementos para a Compreensao
do candomblé no Brasil

Na cosmovisdo africana, o sagrado é algo que emana da ancestralidade,
e esta permeia tudo aquilo que compoe o universo. Até o inicio da década de
1960, a categoria de pureza nago6 era utilizada para pensar os fundamentos
das religides de matriz afro-brasileira. Mas, ja no final da década de 1960,
o processo de reafricanizacdo do candomblé alimentado pelo discurso da
cosmovisao africana passa a ver a ancestralidade como categoria que subs-
tituiria o discurso de pureza, sem reproducao da classificacido de puro ou
impuro. A ancestralidade passa a ser o principal elemento organizativo e
estruturante das religides afro-brasileiras, do povo de santo e de onde emerge
e emana os elementos para a construcio da identidade do negro brasileiro.

A ancestralidade é a matéria que constitui o tempo. Contam-nos os
mais velhos que Ir6ko (Iroko) é o orixa do tempo e guardiio da ances-
tralidade. Saudado pela expressio Ero, que em yoruba significa calma,
sua representacao para o povo de ketu é a arvore gameleira branca
(Ficusdoliaria). Para outros povos africanos, como os de nagio jeje, esse orixa
é chamado Loko; ja para os povos de nagdo angola ou banto, é chamado de
Kitembo ou simplesmente Tempo.

5 O presente texto é um recorte das reflexdes contidas na minha dissertacao de mestrado
(SOUZA, 2021), defendida no PPGCS/UFRN.
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Uma arvore bonita e frondosa leva varios anos para crescer, amadu-
recer, florescer. A medida que é regada, que sofre a acio do vento, do sol
e da chuva, ela vai crescendo e criando marcas. Se pegar luz do sol mais
de um lado, ela vai ter caracteristicas diferentes do outro lado que pega
menos luz, mas ainda assim sera uma arvore frondosa e com tons de verdes
diferentes. Planta, vento, movimento, tempo. Se olharmos somente o lado
aparente da arvore, vamos observar sua copa, suas cores € marcas, vamos
perceber que ela ndo € igual nem simétrica, mas tem algo que a sustenta
em sua diferenca: seu tronco. Ele enrijece com a agio da natureza e € quem
vai guardando as marcas da sua existéncia. O tronco € sustentado por uma
ramificacio profunda feita de varios bragos — as raizes.

Se podarem as folhas, cortarem os galhos, o tronco ainda permanece
com suas marcas e memoria. A planta nio morre, rega-se, faz-se oferenda
(tradicdo afro-brasileira); os galhos renascem de outra forma e o tronco
permanece contando aquela histéria. Se cortarem o tronco, mas nio
arrancarem as raizes, elas permanecerao fincadas na terra por metros e
metros de profundidade, como raiz forte de arvore abundante. Tao difi-
cilmente iremos encontrar a Gltima ponta da raiz, ou seu ultimo brago de
ramificac¢ao, sendo praticamente impossivel arranca-la por completo da
terra, estando sempre alguma ramificacdo na profundeza que o humano
ou maquina ndo pode alcancar. A raiz é a ancestralidade, o brago mais
profundo e distante da superficie, € a conexao com o que nao se pode
pegar, mas sentir. No terreno do tempo, em que ancestralidade € raiz, o
encantamento é o adubo que faz florescer nesse universo sagrado.

Encantamento tem a ver com olhar. O olhar encantado constréi um mundo
encantado. Se amodernidade produziu o desencantamento do mundo, a ances-
tralidade produz um mundo encantado. A ancestralidade é, concomitantemente,
mais antiga que a modernidade e mais contemporanea que a pés-modernidade.
Ela se movimenta no ritmo do encanto e por isso sua universalidade, apesar de
servir para fins ideolégicos, ndo é ideologia. E um universal de matizes diversas,
de relagoes singulares, de liga¢des inesperadas, de inclusio de tudo o que esta
fora e dentro dela, de uma unidade que s6 € possivel porque opera no registro
do encanto (OLIVEIRA, 2021, p. 261).

Encantar € criar mundos. Encantamento € transgressio. Sendo ele
o adubo, fertiliza com a sua magia e alimenta os sentidos e significados da
ancestralidade. O encantamento € uma atitude, € uma crenga que faz criar
possibilidades, afirmacio de vida. Essa crenca e afirmacao de vida, gestada no
terreno do tempo, enraizada na ancestralidade como finalidade de encantar, é
alimentada pelo Of6, o poder da palavra, que € dado ao ser humano a partir da
sua criacio junto com a forga vital (ax€) que carrega consigo, heranca de seus
ancestrais. O Of6 é o poder da palavra, € o axé, energia capaz de gerar coisas.
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A palavra atua como criadora do universo, expressio da For¢a Vital, organizadora
da esfera politica, tanto em relagdo a comunidade quanto em relagao as familias.
Ela gera e movimenta a energia, o que demonstra seu poder de transformacio. E
constituinte de quaisquer atividades no tempo, seja ele sagrado ou profano. E a
energia primordial para o transcorrer da vida (OLIVEIRA, 2021, p. 60).

O poder da palavra nos remete ao tempo como sendo a energia primor-
dial para movimentar as coisas. O tempo (Ir6ko) como matéria-arvore, cuja
raiz € a ancestralidade, remete-nos ao passado. Assim, estamos numa gira,
um Xiré® de sentidos e significados, no qual a ancestralidade é a for¢ca motriz
que movimenta a tradi¢cdo africana e que nos ajuda a compreender a vivéncia
dos negros brasileiros na experiéncia do candomblé.

O candomblé é uma manifestacido religiosa de matriz africana que
detém seus sentidos e significados diversificados de acordo com a nagdo da
qual se faz parte. De maneira geral, € uma tradi¢io na qual se cultuam as
forcas da natureza por meio das divindades dos orixas, nkisis e voduncis’.

Podemos afirmar que o candomblé é uma religido de matriz africana porque
reune diversas divindades de etnias diferentes africanas num sé6 panteao, preser-
vando, entretanto, uma estrutura mitica semelhante aos cultos africanos. Na
diaspora africana, etnias distintas, sob a hegemonia ora dos yorubas, ora dos jéjes,
ora dos bantos, criaram em solo brasileiro o que hoje chamamos de candomblé.
Esta religido possui um sistema mitico que contrasta e conflitua com a ordem
racionalista e excludente do mundo ocidental (OLIVEIRA, 2021, p. 107).

O modo de organizac¢io do candomblé é baseado num sistema mitico
em que tudo esta interligado, € integrativo e ndo excludente. Os mitos,
rituais, obrigacdes e processos de iniciacao seguem uma estrutura mitica
que revela uma coeréncia prépria, a qual é chamada e compreendida
por seus adeptos como ‘fundamento’. O fundamento do candomblé é
complexo e simples a0 mesmo tempo. Complexo, porque € atravessado por
profundidades da ordem da experiéncia. Apesar de existir diversos livros

6 Xiré é uma danga ritual em circulo, a festa do candomblé. Uma ceriménia publica em que
os orixas vém a terra para dancgar cantigas e realizar atos que estao ligados aos seus mitos. E
a festa onde o axé é emanado, momento de alegria e emocao. Essa cerimoénia ocorre sempre
apos todas as obrigacdes serem cumpridas durante a fungao no ilé. A palavra vem de Siré em
Yoruba que significa brincar. Xiré é a verdadeira brincadeira dos orixas.

7 Orixa (ketu/nago), nkisi (angola) e vodun (jeje) sao divindades cultuadas no candomblé. Tém
nomenclaturas diferentes porque pertencem a povos (nagoes) diferentes. Nao sao a mesma energia,
ou seja, 0 orixa nao € o mesmo que nkisi e vodun, sdo energias que se assemelham, mas nao sao iguais.
Diferenciam-se em muitos aspectos, desde os mitos de criagao até questdes praticas, como rituais,
oferendas, rezas, preceitos, entre outros. Como se tratam de diferentes povos africanos, suas praticas e
significados sao diferentes e complexos para se explicar em uma nota de rodapé. De uma forma mais
simples para o nosso entendimento, é preciso compreender que sao divindades que representam as
forgas danatureza e que tém seus proprios significados para cada povo. Para este escrito, considero os
preceitos e fundamentos apreendidos na tradi¢cdo do candomblé de nagio ketu que cultua os orixas.
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que busquem explicar elementos dos fundamentos do candomblé, esses
s6 fazem real sentido quando se esta vivendo na pratica, aprendendo por
meio da acdo e da oralidade, pois, como dizem os mais velhos, candomblé
nio se aprende por livros, mas vive-se na pratica. O fundamento também
é simples, porque se torna algo comum, habitual, desde que aquele que
busque conhecer e adentrar a tradicio esteja disposto a realizar mudancgas
em sua forma de ver o universo, ou seja, esteja aberto a ver as coisas com a
lente da cosmovisdo africana.

O candomblé é uma verdadeira danga entre complexidade e simpli-
cidade. Uma gira. Complexo em sua simplicidade, pois seus fundamentos
obedecem a uma légica propria que parte da compreensio do tempo de
maneira diferente do pensamento racional, que obedece as normas da
sociedade capitalista e ¢ mediado por um tempo cronolégico e evolutivo
avaliado pela producgao do capital. No candomblé, pelo contrario, a no¢ao
de tempo que prevalece é o tempo mitico, o qual é realizado a partir
da compreensio ciclica da totalidade da existéncia. “Se nas sociedades
modernas o tempo é orientado para o futuro, nas sociedades tradicionais
o tempo é orientado para o passado” (OLIVEIRA, 2021, p. 60).

A organizagao das religioes africanas, assim como o candomblé, € acima
de tudo comunitaria, o que expressa sua concepc¢ao de vida e de universo. Ha
uma grande preocupag¢io com o bem-estar de todos, de modo que a realizagio
dos rituais visa o equilibrio social e espiritual da comunidade. A religido esta
intimamente vinculada a esfera politica e econdomica, buscando sempre
compreender o contexto social para lutar em prol do beneficio da comunidade.

Nao ha salvacionismo. Nao ha pecado. Longe dos paradigmas cristaos, as religioes
africanas estdo livres de nogoes como a culpa, paraiso e inferno — todas tributarias
da concepgao de tempo ocidental, ou seja, de um tempo futuro. As religides africanas
vivem sobretudo o tempo do passado, tempo dos antepassados, tempo privilegiado
do preexistente. Sao religides que sacralizam o tempo passado e o tempo presente.
O futuro é uma categoria ausente na maioria das sociedades africanas tradicionais.
Nessas religioes cada um tem uma fung¢ao e uma responsabilidade. Excluir-se dessas
responsabilidades é excluir-se da comunidade e de seus beneficios. A socializagao
dos africanos € coletiva e ndo individual, o que dificulta, entre eles, a ramificagao
daideia de culpa (OLIVEIRA, 2021, p. 82).

Entendendo que o candomblé é uma tradi¢ao cuja dimensio de tempo
sugere uma relacdo de respeito com o passado, isso porque acredita-se que
nele estio as respostas para as problematicas do presente, a tradi¢cao é cons-
tantemente atualizada, pois essa concep¢ao de passado ndo € estagnada, ela é
dinamica e atual ao mesmo tempo. O tempo vivido € o agora, mas a lembranca
do passado merece atenc¢io na perspectiva de orientar e ordenar o presente.
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A relagao privilegiada com o passado tem sua razao de ser: ela permite uma
relacdo especial com os ancestrais. A preservagao da memoria dos antepassados
nao é causa de estagnagio para os africanos; ao contrario, sio essas as causas
para o dinamismo caracteristico de sua cultura, uma vez que a atualizacao
deve estar sempre assentada na sabedoria dos ancestrais. Os ancestrais, no
entanto, nao sdo os atores do mundo atual. Os protagonistas do tempo vivido
sdo seus descendentes que, ouvindo-os, respeitando e cultuando-os, devem
abrir caminhos para novos tempos. A tradicdo, neste caso, € o fundamento da
atualizacao e da novidade (OLIVEIRA, 2021, p. 64).

Nacdo Zamberacatu:
0 ilé dos batuqueiros

Destacados alguns elementos estruturantes das religides africanas,
seguimos o percurso desta escrita na perspectiva de elencar os principais
componentes que caracterizam a Nagdo Zamberacatu como um Egbé,
uma comunidade que é produzida e alimentada pelos fundamentos do
candomblé de nacgao ketu.

E importante ressaltar que o desejo de criar a Nacdo parte de uma
vontade ancestral oriunda de dentro da tradigao para com uma pessoa que
ja tinha aproximacao com o candomblé, no caso o mestre Kleber. Apo6s o
jogo de buzios, feito por baba Adolfo de Ogum, que determinou a fundagao
da Nacio, foi preciso vencer uma série de etapas para que a manifestagao
criasse forma e iniciasse seu trabalho. Essas etapas incluiram desde a busca
por instrumentos musicais, criacio do nome, do baque, cantigas, entre
outros. Apos arealizacio das etapas praticas e inicio dos ensaios, era neces-
sario fazer a fundamentacio religiosa, tanto por uma questao de segurancga
espiritual para a manifestacdo em si quanto para os participantes. Sobre
essa questdo, baba Adolfo relata que, em janeiro de 2013, o mestre Kleber o
procurou para conversar sobre como estava o andamento da Nagao e para
saber o que precisava ser feito no caminho da religiosidade.

A grande maioria ndo tinha conhecimento sobre axé e nem vivéncia sobre axé...
entio comegou a acontecer alguns problemas de pessoas de terem incorporagao
narua, de sentir coisas... entendeu, entdo ai ele veio até aqui e eu conversei com
ele sobre 0jogo né... que precisava fazer algum tipo de Ebé#, que precisava sacra-
lizar as alfaias e elas precisavam ser respeitadas, as alfaias e algumas pessoas ele
mencionou... e tinha a Iracema também onde Ogum pediu pra que ela tivesse

8 Ebo - Oferenda ou sacrificio feito as divindades (BENISTE, 2020, p. 225). Na tradi¢do do
candomblé, Ebo, além de uma oferenda, pode ser também uma limpeza feita com diferentes graos,
folha e ingredientes. Faz-se para limpar, fortalecer-se, preparar a pessoa para um Bori, por exemplo.
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mais notoriedade, mais respeito pela essa pessoa, por ela ser a mais antiga do
santo que estava nesse momento no axé, a Iracema né. Ela era essa pessoa que
onde no jogo apareceu ela como uma mentora, uma pessoa muito mais respon-
savel pelo axé, né. (babalorixa Adolfo de Ogum — I1é Asé Ogum Biola, entrevista
concedida em dezembro de 2020).

Os primeiros integrantes da Nacao, jovens artistas e universitarios, nio
tinham aproximacgio com o candomblé, eram pessoas que simpatizavam
com a cultura popular afro-brasileira e a vivenciavam de alguma forma.
Desde o inicio, portanto, sempre se mostraram necessarios os cuidados com
areligiosidade, assim como a importancia da Rainha Iracema?, por ela ser a
pessoa mais velha iniciada e conhecedora das praticas e vivéncias da tradicao,
devido seu percurso pessoal como candomblecista e cartomante.

Entdo organizou-se a primeira fundamentacao da Nacdo Zamberacatu,
momento em que os instrumentos e calungas iriam receber o axé e se consa-
grarem como elementos sacralizados e representativos da ancestralidade.
A primeira fundamentagao foi o marco inicial da existéncia religiosa e do
compromisso com a ancestralidade cultuada no candomblé, conforme nos
conta o mestre Kleber:

Baba Adolfo, quando eu penso hoje assim ele é pernambucano né e ele teve
contato com alguns maracatus durante um tempo na vida dele assim... e tipo
ele foi a primeira pessoa, primeiro Baba que fez a fundamentagao né... que pra
mim assim, é a fundamentacdo do maracatu, € aquela, daquele momento ali
sabe. Que eu me lembro que tava eu Bel, Yago, e Richardson, porque foi la em
Mae Isa'%, Richardson tava la como Ogan e Baba Adolfo como Baba né... e foi tipo
galo pra Exq, toda a... como se fosse a fundamentagio de um atabaque mesmo
sabe, né... teve o corte pra Exu, teve o Ext de Baba Adolfo no dia veio assim e
deu aquela borrifada ali de cachaga na geral... em todo mundo nas alfaia, na
gente que tava ali... e que depois dessas fundamentagao nao teve outra igual a
essa, taligado assim... por isso que eu digo... pra mim aquela é um marco assim
em relagao a fundamentacdo do Maracatu (Kleber Moreira, mestre da Nacao
Zamberacatu — entrevista concedida em junho de 2019).

9 Iracema Albuquerque foi uma mulher negra cartomante bastante conhecida na cidade do Natal
nadécadade 1990 e inicio dos anos 2000. Foi a primeira Rainha da Nagdo Zamberacatu e também
uma das fundadoras do baque. Também conhecida como Okum Ay6, seu nome de batismo
no ritual do Ikomojadé no candomblé, faleceu em 2015, no terceiro ano de seu reinado. Seu
legado é lembrado a todo momento para o fortalecimento do grupo e dos elementos simbdlicos
e ancestrais que o compoe.

10 Naépoca, baba Adolfo ndo tinha casa de santo aberta, realizando os cuidados de seus filhos
no Ilé Olorum, casa comandada pela iyalorixa mae Isa de Nana, localizada no municipio de
Parnamirim-RN, Regido Metropolitana de Natal.
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E interessante perceber, através do relato do mestre Kleber, a dimensio
encantada do ritual de fundamentagio com a presenca da espiritualidade no
plano do aiyé (terra), e ainda com a sua analogia ao ritual tipico do funda-
mento dos assuntos do candomblé. Essas observacoes abrem precedentes e
confirmam a seriedade do envolvimento religioso da manifestacio desde o
seu principio de fundacgio.

Entre os elementos que sdo fundamentados para a sustentacio da
dimensao sagrada do maracatu nagio, a calunga é de extrema importancia,
pois € nela que reside o axé do grupo!’. Nesse contexto, a Dama do Pagco é um
cargo muito relevante na formacao da corte real, pois € ela quem segura a
calunga e empresta seu corpo para a boneca na danca. A escolha da Dama
do Paco da Nacao Zamberacatu se deu de maneira muito organica, pois ja
havia uma pessoa interessada em ser Dama do Paco, a professora Monique
Oliveira, conforme ela mesma nos conta:

Em 2012, em outubro, Yago meu filho, era de um grupo, uma banda que tocava
musicas afro-brasileiras, Poty Axé [...] ele chegou aqui em casa um dia bem empol-
gado dizendo que iam fazer um maracatu. Eu sempre fui muito fa de maracatu,
muito, né, da minha vivéncia dos carnavais de Pernambuco. Ai eu disse, eu quero
participar e eu quero ser Dama do Paco. [...] porque primeiro eu sempre admirei no
carnaval pernambucano a figura da Dama do pago, mas eu nunca tive a vivéncia
com a questao da religiosidade, da questao da tradi¢do do maracatu pernambu-
cano, eu fui muito atraida pela beleza do maracatu que eu via no carnaval de
Pernambuco. Entao sempre eram mulheres, geralmente mais velhas, em alguns
grupos eu via pessoas transgéneros, fazendo a personagem da Dama do Paco, mas
eu nao entendia também qual era a questao da Calunga, eu ndo compreendia, eu
via mais pela beleza e eu fui motivada por isso. Entao quando a gente comegou,
quando Kleber comecou a pensar no maracatu, a primeira coisa que eles fizeram
foi procurar uma pessoa, foi o Adolfo, o Baba Adolfo, e ele que deu os primeiros
fundamentos e foi quando eu comecei a compreender de pouquinho que existia
uma fundamentacao religiosa naquilo ali, né. Uma fundamentagao ligada ao
Candomblé. Entao foi quando eu vim me dar conta disso, [...] eu nunca tinha tido
nenhuma aproximagao com o Candomblé, com as religides afro-brasileiras, de
matriz religiosa africana, somente através de leituras que eu tinha feito né, nesse
sentido. E ai essa questdo de querer ser Dama do Paco foi a partir dai né. [...], mas
al veio essa questao religiosa, entio teria que ser jogado nos buizios pra saber se
eu poderia ser Dama do Pago, ja que eu nio era iniciada, que eu ndo tinha relagao
com o Candomblé. E ai nés tivemos um dia que nés fomos né recebidos pelo Baba
Adolfo, e que ele fez esse jogo de buizios e, no jogo, ele revelou que eu poderia
ser a Dama do Pago (Monique Oliveira, Dama do Pago da Nagao Zamberacatu,
entrevista concedida em abril de 2021).

11 De acordo com a oralidade e a vivéncia na tradigao, isso significa que essas bonecas passam
por rituais de encantamento, os quais atribuem energia ancestral, e assim se tornam dotadas de
sentidos e significados para os adeptos da religiao dos orixas.
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A Nagio Zamberacatu dispoe de duas calungas: Preta Kaya'?, a primeira
delas, que carregou sozinha, até 2014, a forca ancestral que alimentava a manifes-
tacdo; e Preta Sercilina, que s6 surgiu no segundo ano de vida da manifestacao,
quando a fundamentacio passou a ser feita no I1é Axé Dajé Oba Ogodo, sobre
o qual falarei mais a frente. Sobre o processo de escolha e fundamentacio de
Preta Kaya, a Puxadora de Loa Marilia Negra Flor, compartilha detalhes:

A gente sabia que tinha que ter uma Calunga, mas a gente nao tinha umaancestral diretaja
que pudesse ser representada. Entdo a gente tava nessa busca por quem eram as ancestrais
potiguares né, potiguaras, negras que a gente poderia referenciar e a gente se deu conta
que anossa histdria ta totalmente apagada né, a gente nao lembrou nem de Autade Souza,
por exemplo, a gente nio conseguia trazer. A gente queria ancestrais de um tempo mais
antigo, mas a gente nao tinha referéncias, quem era, né? Ai tinha... a gente foi pesquisar
como uma tarefa de casa, de pesquisar quem poderia ser essamulher que a gente ia trazer
aenergia dela de voltanaruané, que a gente ia acordar a energia dela, chamar ela pra ser
rainha da Nagio, quem poderia ser essa mulher, né? Isso tudo foi mediado por Adolfo, tudo
foi Alafiado®®, tudo foi confirmado né. A gente tava sempre trabalhando nessa perspectiva,
agente nunca ficou sem Babalorixa, sem referéncia. Eraum entregando namao de outro.
E ai surgiu Cyro Almeida, que era um antropélogo que na época morava em Natal, ele
¢é de Natal e ele falou de Preta Kay3, ele contou numa roda pra gente a histéria de Preta
Kaya. Ele disse que Preta Kaya tinha sido uma negra refugiada que lutou junto da revolta
Paraibana do Quebra-Quilos, que ela era potiguar e que teve essa representacao. E ai falou
de uma pesquisa e tal, mas a gente no tem acesso exatamente a €ssa pesquisa, o que a gente
tem € essa versao e o que a gente consegue achar é sobre a revolta do quebra-quilos, mas
exatamente sobre a figura de Preta Kaya a gente nao consegue associar. E Monique tinha
uma avo que ela chamava de V6 Preta né, e o nome da ancestral era alguma coisa Kaya,
nao era exatamente Preta Kaya, mas ai Monique tinha uma avé que ela chamava de Vo
Preta e ai a gente chamou ela de Preta Kaya, chamamos a Calunga de Preta Kaya, e Preta
Kayanasceu, né. Primeiro carnaval Preta Kaya ja erauma ancestral acordada, né por nosso
processo de fundamentagdo dos instrumentos pra saida do maracatu. Foi construida por
Zabé das Calunga que € Bel, que é integrante né, esteve na construgio do Coco de Roda
do Mestre Severino, é Iyawé!, filha de Ogum e pra gente é uma honra né, ela foi quem
confeccionou nossas Calungas e nosso Estandarte (Marilia Negra Flor, Puxadora de Loa,
entrevista concedida em junho de 2021).

12 Durante o periodo de escrita da dissertacido de mestrado, eu fiz uma grande pesquisa com
vias a procurar informacgdes sobre essa ancestral, ndo obtendo éxito.

18 Vem de Aldfia (Alafia), que em yoruba significa “Paz, felicidade, bem-estar” (BENISTE,
2020, p. 93). Na tradicao do candomblé, € muito utilizado para designar coisas boas. No jogo
de buzios, refere-se auma caida com quatro buzios abertos, indicando resultado favoravel, ou
seja, ¢ um sinal do oraculo apontando bons pressagios em relagdo aquilo que foi perguntado.

14 Tyawo (Yawd) “Pessoa que foi iniciada recentemente. Recém-iniciado” (BARROS; NAPOLEAO,
2007, p. 506). O Dicionario Yoruba — Portugués, traduz Iyaw6 como “Esposa” (BENISTE, 2020,
p- 414). As duas definigoes estio corretas e, de acordo com a tradigao do candomblé ketu, iyawo
(ia6) € o nome dado a pessoa recém iniciada no orixa, também entendida como esposa do orixa. A
pessoa que se inicia se casa com o orixa, umaligacao feita para sempre simbolizada pelo Kelé (joia
do orixa) usada pelo periodo dos trés meses iniciais do preceito.
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A fala da Puxadora de Loa € sintomatica, pois, acredito, refere-se
ao processo de formacgao escolar que, em grande medida, nos ensina a
histéria dos negros apenas sobre um viés branco europeu, sem considerar
nem nomear intelectuais, pessoas negras e racializadas de importancia
histérica para a formacao da sociedade brasileira. Embora o movimento
negro exista desde o periodo da escravidao, foi somente na Gltima década
que a luta e os estudos que buscam evidenciar e construir narrativas de
valorizacao do povo negro tém ganhado mais visibilidade, de modo que
uma das dificuldades de se remeter ao passado do povo negro no RN se
deu justamente pelo apagamento de sua historia.

Figural — Dama do Pago Monique Oliveira junto com a Calunga Preta Kaya, dentro
daIgreja do Rosario dos Pretos na Cidade Alta, Natal-RN, na cerimoénia de Coroagio
da Rainha Maria Lazaro de Oya no carnaval de 2020.

Fonte: Pedro Feitoza.

Realizado o primeiro ritual de fundamentagido que determina
o compromisso religioso, a Nacdo Zamberacatu seguiu o seu caminho
organizando-se para cumprir a primeira agenda daqueles cortejos que se
tornariam tradi¢ao: Batuque pra Rainha do Mar (2 de fevereiro), Cortejo
abrindo os caminhos e Coroa¢do da Rainha, realizados em 2013. Na ocasiao



da primeira Coroacio, baba Adolfo era o responsavel pelos cuidados
religiosos, mas, por questdes pessoais, ndo aceitou se tornar Rei e seguir
cuidando da Nacgao, como ele mesmo relata:

Entdo, alguns ensaios foram em minha casa la na vila mariana, e muito rapi-
damente foi-se criado um rei e ai pela surpresa das pessoas eu nao quis ser
rei do maracatu, por que nesse momento eu estava numa transi¢ao dentro da
minha casa de santo e eu nao tinha casa de santo ainda, e eu nao podia ser rei de
maracatu onde eu nio tivesse um chao de axé prareceber esse maracatu. Entao
diante desse convite, eu expliquei aos demais do maracatu e eles escolheram
Baba Melqui como o primeiro rei do maracatu (babalorixa Adolfo de Ogum - I1é
Asé Ogum Biola, entrevista concedida em dezembro de 2020).

Nos anos iniciais da Nagdo Zamberacatu, quando baba Adolfo de
Ogum precisou se afastar por questdes pessoais e por ainda nio ter aberto
seu Il¢, foi preciso encontrar outro pai de santo para cuidar das questoes
religiosas do grupo. Entao, a Rainha Iracema, juntamente com Ramon
(batuqueiro antigo e alfaieiro'® da Nacao), foi até o I1é Axé Dajo Oba Ogodo, na
comunidade do Comum, em Extremoz-RN, para conversar com o babalorixa
Melquisedec de Xangd6, conhecido por baba Melqui, e convida-lo para ser
o Rei da Nacao, e seu I1é, a sede dos fundamentos religiosos. Baba Melqui
é um pai de santo com muitos anos de experiéncia na jurema sagrada e no
candomblé. Ele era o babalorixa da Rainha Iracema, foi ele quem a nomeou
de Okum Ayo'® no ritual de Ikomojadé” e quem a iniciou para Iemanja.

A principio, baba Melqui ficou surpreso com o convite e relutou para acei-
ta-lo, pois afirmava nao ter conhecimento sobre como seriam os fundamentos
do maracatu, além das suas limitacoes de saude e compromissos com sua casa
de candomblé. Um agba'®, com a idade mais avangada, apresenta uma satide
mais delicada que requer cuidados e atencio. Contudo, o babalorixa acabou
aceitando o convite e o I1é Axé Dajo Oba Ogod6 sediou os fundamentos da Nagao
Zamberacatu até o ano de 2019. Sobre esse, momento o mestre Kleber nos relata:

15 Ramon de Ox6ssi é quem, desde o inicio da Nagdo Zamberacatu, vem construindo as alfaias
da Nacdo; a principio, de maneira experimental com os materiais comprados e doados pelos
proprios integrantes. Na atualidade, tem construido alfaias de maneira profissional e realizado
oficinas para ensinar outros integrantes a fazer seu préprio instrumento.

16 Okup significa mar, oceano e Ayo significa Alegria, felicidade, satisfacdo (BENISTE, 2020,
p- 145). Okun Ayo entdo significa “mar de alegria”. Assim era chamada a Rainha Iracema na
comunidade do candomblé. Em 2018, surge o batuque das mulheres da Nacdo Zamberacatu,
chamado de Okun Ayo, uma maneira de homenagear a eterna Rainha Iracema de Iemanja.

17 Ikomojadé é a ceriménia de recém-nascido na religiio dos orixas. Nio é uma iniciagio. E um
ritual que atribui um nome ao novo integrante na religiao, ¢ como se fosse uma espécie de batismo,
em que se apresenta aquela pessoa a comunidade. E feito com criangas recém-nascidas quando estas
janascem na tradicao dos orixas, ou pode ser feito a qualquer momento na vida adulta quando a
pessoa se torna um adepto da tradigio.

18 Agba- pessoa mais velha, com maturidade. Idoso, ancido (BENISTE, 2020, p. 53).
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Depois do primeiro ano, Baba Adolfo sainé... e aia Rainha e Ramon vao lano Oba
Ogodo pra falar com Baba Melqui pra ele ser o Rei e tal por que a Rainha era de
la né, a Rainha tava 1a no Oba Ogodo, entao era o Babalorixa dela né... assim né
entio era meio logico na cabeca dela, ser ele o rei né... e ele tomar conta dessa parte
al... s6 que ele sempre deixou muito claro assim que ele nao tinha tempo, que ele
s0 faria as coisas que eram pra ser feitas no momento que era pra ser feitas, né...
entdo no dia da fundamentacao, ele se prestava a fazer aquilo né... quando fosse
prafazer a coroagao, ele também iria né... mas qualquer outra coisa assim ele nao
iria ficar tomando conta da Nagao, porque ele nio tinha tempo pra fazer isso né...
e no final das contas era uma questao de tempo e de saber também né... ele nao
sabia lidar muito bem com aquilo né... quando a gente.. eu me lembro que a gente
cogitou a possibilidade de fazer, de mae Isa ser a casa do maracatu, uma época, € a
gente nio foi, porque na cabec¢a de Mae Isa aquilo nao fazia sentido sabe... Mae Isa
dizia: «<n3o... a gente ndo fundamenta isso aqui, aqui nao né... assim nao, nao tem...
nao fundamenta um grupo... nao se fundamenta uma coisa”... 1a na folha dela isso
nao acontecia né... e ai... Baba Melqui aceitou ser Rei né (Kleber Moreira — mestre
da Nacdo Zamberacatu, entrevista concedida em junho de 2019).

A Nagio Zamberacatu ndo descende de outros maracatus nagao que
pudessem repassar a tradi¢cao. Ao ter seu nascimento por vontade de Ogum,
todo o seu rito e sua tradicao precisaram ser criados, orientados e intuidos
a partir da ancestralidade. Como nao conhecia o ritual, baba Melqui junto
com a Rainha Iracema criaram o que seriam os fundamentos. Desse modo, o
combinado era que a fundamentacio iria ocorrer nas quartas-feiras, no dia do
Amala®, dia que baba Melqui tinha disponivel. Entdo, na quarta-feira de Amala
que antecedia o carnaval, as calungas, alfaias, aghé, gongué e estandarte iam
para o Ilé juntamente com os integrantes da Nacdo que se dispunham a estar
presente. Na preparacdo da cerimoénia do Amala, os préprios filhos da Nagao
que eram da religido, com a orientacdo da iyalaxé Flavinha de Oxum, faziam
as comidas dos santos (orixas) para serem ofertadas na esteira que ficava no
saldo do candomblé, ficando ao seu lado os instrumentos e elementos da Nacao.
As comidas alimentavam os orixas, em um ritual em que cantos e rezas eram
entoados para pedir e emanar o axé de prote¢ao. Apos o ritual, os instrumentos,
calungas e estandarte iam para o quarto de santo onde ficavam de preceito.

As fundamentagdes passaram a ser 1a no Oba Ogodo, e tipo, Baba Melqui nao sabia
muito bem como fazer aquilo, né... quem construiu a fundamentacao dos instru-
mentos no Oba Ogodo foi a Rainha Iracema, basicamente assim né junto com Baba
Melqui aliné... que ai no final das contas eram os instrumentos alino Amala junto das
comidas de santo né, ficavam ali se energizando né, é como se no Oba Ogodo fosse
s6 um refil, uma manutencao daquilo que Baba Adolfo tinha feito ja né assim (Kleber
Moreira — mestre da Nagao Zamberacatu, entrevista concedida em junho de 2019).

19 Amala é um ritual dedicado a Xango, o orixa dajustica. Na ocasido, é oferecida uma comida que
leva o nome de Amala, tendo como principal ingrediente o quiabo, chamado de 114, em Yoruba.
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Além do ritual de fundamentacio, existe uma série de preceitos que
compoe a tradicdo e que deve ser seguida pelos integrantes da Nacao. Tais
preceitos foram surgindo ao longo dos anos, bebendo na fonte sagrada
das casas de candomblé, por meio da Rainha Iracema de Iemanja e dos
babalorixas que cuidaram da Nacio.

A Rainha Iracema né, que ela tanto tava na primeira funcao, na primeira funda-
mentagao la junto com a gente, como ela foi quem foi construindo muita coisa
depois na coisa do Banho, ter o banho antes da quinta-feira, pra gente tomar o
banho, num é... algumas relacao entre orixa e a vida que ela sempre levava pros
ensaios assim, sempre tinha um momentinho que a gente parava de batucar que
ela falava de orixa assim, falava dos cuidados... e ai foi se criando essa atmosfera né
de preceitos religiosos ali dentro, muito a partir de Baba Adolfo e de Iracema né,
num primeiro momento assim (Kleber Moreira — mestre da Na¢ao Zamberacatu,
entrevista concedida em janeiro de 2021).

O preceito, ou resguardo, esta relacionado a algo que se aconselha
fazer. Geralmente é um conjunto de regras e praticas que pode ser diverso,
dependendo do tipo de obrigagdo e da tradigdo que a casa de santo segue.
Refere-se a um periodo em que os filhos de santo, ou objetos, que pagam
obrigagoes ou que estao se preparando para algo, precisam ficar reservados.
Frequentemente, o preceito € feito para que aquela pessoa sinta mais forte
a energia e a purificagdo emanada pelo ritual, ampliando a sensibilidade
e seus beneficios. O preceito pode incluir desde coisas simples, como nao
vestir roupas de cor, até coisas mais complexas, como nao sair para a rua
em determinados horarios, nao comer determinados alimentos, nao ingerir
bebidas alcodlicas, entre outros.

Na Nacgio Zamberacatu, existem alguns preceitos que foram sendo
criados e incorporados a sua dinamica ao longo do percurso, construindo
sua tradicdo. Entre eles, o mestre Kleber fala a respeito do preceito do banho
de ervas, que foi inserido nas praticas da Nacido desde seu primeiro ano
através da Rainha Iracema. Esse banho é chamado de omiéero, que em Yoruba
significa agua calmante, também conhecido popularmente como banho
cheiroso. Ele é feito a partir de folhas frias, que sdo ervas cheirosas e que
atraem a calma, como, por exemplo, o manjericao (efinrin).

E interessante pensar como tudo esta interligado na dimensio da
sacralidade e cosmovisdo africana. Se é realizado um comportamento ritual
para com as calungas, os instrumentos e estandarte, ou seja, o ritual de
fundamentacgio, os integrantes da Nacdo também precisam de cuidados
parasairem as ruas levando alegria e emanando axé dos orixas através do
batuque. O banho de ervas vem cumprir essa funcao de limpeza, protecao,
purificacdo e calma, para que eles se sintam mais leves e tranquilos no
batuque na rua. O banho é entregue a todos os integrantes do grupo na
semana de iniciar as apresentacdes do carnaval, e a orientagdo é que seja
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tomado antes de sair para o Cortejo, realizado na quinta-feira de carnaval,
e antes da Coroagdo da Rainha, realizada na sexta-feira. Esses cuidados
com os integrantes da Nagdo constroem uma relacio de companheirismo
e dao sinais de formacgio de um Egbé, comunidade. Sobre essa questio do
cuidado, mestre Kleber afirma:

De certa forma ele cuida né, o maracatu ta cuidando ali dessas cabecas, dessas
Oris, eu me lembro que a rainha Iracema era uma que fazia muito isso assim né
de... ‘Vocé ta se sentindo bem?’ num sei o qué... ela ia ali ajudando a pessoa né,
tentando, fazendo a pessoa entender que tinha que fazer algumas coisas assim.
Ela tinha muito também esse papel assim (Kleber Moreira — mestre da Nacao
Zamberacatu, entrevista concedida em janeiro de 2021).

A sacralizacdo dos objetos e os cuidados de limpeza e protecao feitos
em relacio aos integrantes estao ligados também, e especialmente, com a
festa em si. Enquanto parte dos seguidores do Cristianismo, o carnaval é
uma festa do pecado que deve se caracterizar pelo “adeus a carne”, para o
povo de santo, o carnaval € uma festa da carne, dos prazeres do corpo, em
que a alegria e a diversao estio a todo vapor e, por isso, deve ser celebrada.

Nesse sentido, € instruido para os adeptos das tradicdes afro-religiosas
que sejam feitos cuidados e oferendas (ebo) a Exu, o orixa mensageiro, que faz
a ponte entre os dois mundos, o Orin?® e o Aiyé?', céu e terra. Considerado o
orixa mais proximo dos humanos e brincalhdo em sua esséncia, contam os
Itan (Itans)?? (mitos/histérias) que Exu sai para brincar o carnaval e “prega
pecas” naqueles que nao o agradaram antecipadamente. Assim, alguns inte-
grantes que ja sao filhos de santo com vinculos firmados em um Ilé fazem
seus cuidados em seus terreiros, seja por meio de um Bori?, seja por um Ebé
para fortalecer o corpo e o espirito para brincar o carnaval.

20 Orun em Yoruba significa “Céu, firmamento. Plano divino onde estio as diferentes formas
de espiritos e divindades, dividido em setores assim relacionados: orunapaadi — onde os erros
das pessoas sdo impossiveis de reparar, similar ao inferno; orunafééfé — local de correcio dos
espiritos desencarnados; orunisali- espaco para julgamentos dos espiritos; orunrere — lugar
daqueles que foram bons em vida; orunburuku - local de permanéncia dos maus espiritos;
orunalaafia — o local de paz e tranquilidade” (BENISTE, 2020, p. 625).

21 Deacordo com o Dicionario Yoruba — Portugués, Aiyé, ayé (Aiyé) significa mundo, plano terrestre,
planeta (BENISTE, 2020, p. 77).

22 Itan (Itan) “Mitos, histérias” (BENISTE, 2020, p. 408). Itans sio os mitos ou as histérias que
nos contam sobre os orixas.

23 Sao obrigagdes que visam alimentar, harmonizar, confortar e equilibrar a cabega, o Orido
individuo. Existem diversos tipos de Bori, especificos para as necessidades da pessoa. Pessoas
que ndo sdo iniciadas nem adeptas do candomblé podem dar Bori sem que isso gere um vinculo
com a religido, pois é usada como forma de tratamento para o bem-estar daquele que estiver
precisando. No entanto, toda pessoa iniciada para orixa passa obrigatoriamente pelo ritual de
Boriantes de se iniciar. Bori pode ser feito em diversos momentos na vida desde que se perceba
anecessidade. Em Yoruba, a palavra significa “Cobrir a cabega, superar, ser bem-sucedido” ou
ainda “prestar culto a cabega ou a divindade Ori” (BENISTE, 2020, p. 167/170).
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No carnaval, em 2020, a Nacdo Zamberacatu iniciou um novo
caminho em outra casa de santo, o I1é Axé Afinka — Terreiro da Prata,
localizado no municipio de Macaiba-RN. Nesse I1é, os integrantes passaram
por uma nova dindmica de cuidado, pois todos aqueles integrantes que
estiveram presentes na fundamentacgdo passaram por uma limpeza, um
Eb6 para se cuidarem antes do carnaval.

Um outro preceito importante vivenciado na Nagdo é em relagio a
interdicao do consumo de bebidas alcodlicas e/ou o tabagismo pelos inte-
grantes antes de qualquer tocada, seja ela ensaio ou apresentagdo publica,
conforme nos relata o mestre Kleber:

Baba Adolfo vem e traz os preceitos a coisa do preceito de nao beber, nao fumar
antes de tocar, de ir prarua, ¢ de Baba Adolfo esse preceito né, vem dele, e com o
Oba Ogodo, vem os preceitos de rodar um Padé antes de sair narua, né de ter um
fundamento na sala, que quem leva aquele Ogé6? é a Rainha Iracema que leva pra
sala, mas a coisa de vamos ter um carvao, vamo ter um Padé aqui, num sei o qué
né, é uma coisa que vem do Oba Ogodo6 também, né (Kleber Moreira — mestre
da Nagao Zamberacatu, entrevista concedida em junho de 2019).

Padé (Padé) é um rito que antecede toda e qualquer cerimoénia reali-
zada no candomblé. E uma comida oferecida a Exu, geralmente feita de
farinha, azeite de dendé e cachaca, para pedir ao orixa que a ordem e a
tranquilidade sejam mantidas durante a celebracio que esta por iniciar. Faz
parte dos preceitos e cuidados da Nacdo Zamberacatu jogar o Padé (Padé)
antes de suas apresentacoes, assim como também jogar agua na rua para
esfriar os caminhos, ato que se faz também invocando a energia de protecio
dos orixas Exu e Ogum. Em sua fala, o mestre Kleber se refere a um Ogo,
um fundamento que existe na sala do maracatu que foi levado pela Rainha
Iracema. O Ogoé representa Exu e tem a conotagdo de protecao do espago
da sala, na medida em que funciona como uma espécie de assentamento
daquele ambiente. Os elementos que ele descreve, como a questao do carvao
e do Padé, sdo oferendas feitas a Exu também chamadas de firma e simbo-
lizam o compromisso com a manutengao e preservacio da energia do lugar.
Esses elementos s3o renovados semanalmente, todas as segundas-feiras,
pois é o dia dedicado a Exu.

A sala-sede do maracatu € um lugar especial para seus integrantes.
E o espaco onde ficam guardados os instrumentos musicais, o estandarte,
materiais para confeccio de figurinos, utensilios e diversos objetos simbo-
licos que contam a histéria da Nacao Zamberacatu ao longo dos anos de
sua existéncia. Ela dispde de uma energia sagrada e acolhedora. Além do

24 Instrumento que possui o formato falico, feito de madeira e com cabagas penduradas ao
seuredor. E a ferramenta de Exu. Simboliza o poder semeador de Exu, senhor do movimento
e das possibilidades.
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Ogdb como elemento de protecio espiritual, a sala detém varios objetos
simbdlicos e significativos que remetem a tradicio religiosa do candomblé.
Dispoe ainda de um altar onde estdo colocados elementos sagrados, como,
por exemplo, o agbé fundamentado e, logo acima dele, existe uma prate-
leira onde fica a alfaia fundamentada, que pertence a Rainha Iracema de
Iemanja, Okum Ayo.

Faz parte dos habitos e preceitos dos integrantes da Nacao, em espe-
cial daqueles que sdo adeptos do candomblé, ao adentrarem na sala-sede,
bater Pawd? para o Ogé de Exu, em sinal de devog¢ido, demonstracao de
respeito e para pedir licenca para entrar. E também pratica dos integrantes
que sdo ligados a religido do candomblé, ao entrarem na sala, apés “falarem”
com Exu, irem na direcdo do altar, abaixarem-se para bater cabec¢a? em
sinal de reveréncia e respeito a ancestralidade ali resguardada.

25 Pawo6 em Yoruba significa bater palmas (BENISTE, 2020, p. 642). Na tradi¢ao do candomblé,
bater Pawo € o ato de se abaixar de joelhos e bater palmas com as maos em formato de concha,
que produz um som grave, em uma sequéncia de oito palmas ritmadas que cada casa de
candomblé vai ter sua entonagao de acordo com a tradi¢io que segue. Bate-se Pawo para saldar
orixa, demonstrar respeito e mostrar que vocé esta ali aos pés do orixa.

26 Bater cabe¢a ou dar Dobalé é um gesto que se faz ao abaixar o corpo ao chio e tocar o solo
com a cabega por aqueles que sao iniciados para orixa, ou seja, Yawo, o qual o faz de maneira
diferente, tocando também o coragao ao chéo, o que se difere também se o orixa for masculino
ou feminino. De maneira geral, bater cabeca significa saudar orixa, demostrar respeito pela
ancestralidade que aquela pessoa ou lugar carrega. Bate-se cabega para os bablorixas ou iyalorixas,
para os proprios orixas ou ainda para pessoas idosas, agbas. Na Nagao Zamberacatu, tem-se o
costume de bater cabega para a Rainha Maria Lazaro de Oya, em respeito a sua ancestralidade.
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Figura 2 — Parte da sala-sede da Nacdo Zamberacatu onde fica o altar, as
alfaias e agbé fundamentados. Em cima, ao centro, encontra-se a alfaia que
pertenceu a Rainha Iracema de Iemanja, Okum Ayo.

Fonte: Karolyny Alves.

De acordo com o relato dos fundadores da Nagao, nos primeiros trés
anos da manifestacgdo, a principal preocupacio era construir a tradi¢ao
de ser uma Nacao de Maracatu, de fincar a relacdo com a religiosidade, os
preceitos e as praticas que a caracterizavam como uma manifestacio cultural
com fundamentagiao no candomblé. Ao ser criada a Nagao Zamberacatu, as
praticas e experiéncias eram novas para todos os envolvidos. O movimento
entre vivéncia no I1é e no maracatu foi dando forma e construindo a iden-
tidade da Nagao e seus principais elementos, conforme partilha a Puxadora
de Loa e uma das fundadoras da Nagao, Marilia Negra Flor:
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Entao o foco nos primeiros trés anos pelo menos do maracatu, que foram
quando comegaram a vir os primeiros Iyawés (Yawo), mas até chegar os
primeiros Iyawé seu acho que era segurar a onda de ser uma Nagio, essa busca,
esse desejo por essa validacdo e essa construgao dentro do grupo de que somos
uma Nagdo, ndo somos s6 um batuque... E quais sao nossas condutas né, e ai
Iracema e Adolfo também no inicio foi quem trouxe praticamente o primeiro
legado de valores, e de conduta, de ser de axé pra dentro do maracatu (Marilia
Negra Flor, Puxadora de Loa, entrevista concedida em junho de 2021).

Como maneira de tentar acessar o cuidado e os ensinamentos
deixados pela Rainha Iracema de Iemanja, segue uma figura da postagem
feita por ela mesma, no grupo do Facebook da Nacao Zamberacatu, na qual
tece orientagoes a respeito da ida ao I1é Axé Dajo Oba Ogod6 para prestigiar
a festa das Aguas de Oxala, realizada em janeiro de 2014:

Figura 3 —Postagem retirada do grupo do Facebook da Nagio
Zamberacatu. Janeiro de 2014.

Iracema Albuquerque b
Zambéracatu

7 de jan de 20714 852703 - &

MEUS AMORES
DICA IMPORTANTE : O EVENTO EM QUE
VAMOS PARTICIPAR NO CORRENTE DIA 11
(AGUAS DE OXALA ) NO ILE IFE AXE DAJO
OBA 0GODO NA PESS0A DO SR BABA MELQUI
DE XANGO EM EXTREMOZ E MUITD
IMPORTANTE QUE TODOS ESTEJAM
VESTIDOS DE BRANCO . MESMO ENQUANTO
TOCAMOS , EM RAZAD DAS FESTIVIDADES E
RITUAIS QUE LA ACONTECERAM . OXALA O
SENHOR DA CRIACAD MARIDO DE YEMANJA
E FRUTO DESTE CASAL , SEGUNDO O MITO
NASCERAM TODOS 0S OUTROS CRIXAS E
TALVEZ IREMOS TESTEMUNHAR O ILE
REVIVER O MITO E POR RESPEITO AD
GRANDE PAl O BRANCO E UM SINAL DE
RESPEITO. AXE !

Fonte: Acervo Nagdo Zamberacatu.
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Nesse processo de construcdo de sua tradicdo, a Nagao Zamberacatu
vinha incorporando diversos elementos que faziam parte da vida em Ilé e
faziam sentido ser transpostos para a vida em Nagio. A chegada da Nagio no I1é
Axé Dajo Oba Ogod6 trouxe novas praticas e perspectivas em relacdo a funda-
mentagao e preceitos. Mais ainda, € a partir desse espaco que os integrantes da
Nagao vio se identificando enquanto também povos de terreiro e iniciando os
seus vinculos com o candomblé, como podemos ver na fala a seguir:

O maracatu estava chegando com forga la né... Kleber, eu, Ramon, Gabi outras
pessoas do Pau e Lata tavam chegando por meio da relagdo com Iracema e com
Flavinha também no Oba Ogédo, entao foram muitos filhos, muitos Abians? de
uma vez nesse movimento cultural que chegavam, que tavam chegando nas casas
de terreiro e como chegaram também paralelamente no Terreiro da Prata, como
chegaram também paralelamente no I1é€ Olorum, né... as pessoas das comunidades
também de terreiro tavam comec¢ando a conseguir acessar a universidade, entao
a gente se conhecia, a gente se via né... galera, o povo do batuque (Marilia Negra
Flor, Puxadora de Loa, entrevista concedida em junho de 2021).

Se antes fazer um maracatu nacio era somente uma ideia, e os
possiveis integrantes fundadores eram apenas simpatizantes da cultura
afro-brasileira, com a criagdo da Nagido Zamberacatu, a relagio com o
Ilé se estreita de maneira que seus integrantes passam a se reconhecer
naquilo. Assim, o movimento de se integrar a tradi¢do do candomblé foi
acontecendo de maneira organica, tanto no Ilé Axé Daj6é Oba Ogodo quanto
em outros terreiros da Grande Natal, como o Terreiro da Prata (Ilé Axé
Afinka) e o I1é Olorum. E interessante perceber que o maracatu passa a
ser um canal agregador e difusor dos elementos que compodem a tradi¢cao
afro-religiosa e daqueles que se identificam nela.

A Nagio estava crescendo em numero de batuqueiros e fincando seus
preceitos e praticas. No momento em que a fundamentacgio passa a ser no
Oba Ogodé, a Rainha Iracema pensa que seria interessante agregar mais
pessoas do I1é como representacdo da casa no maracatu, especialmente os
mais velhos para compor a corte. A Rainha tinha uma relagao muito préoxima
com aiyalaxé Flavinha de Oxum, elas haviam sido iniciadas juntas na religiao,
participavam da Rede Jovens de Terreiros, tinham fundado o Afoxé Estrela
da Manhai, dois anos antes do nascimento da Nag¢ao. Devido a essa familiari-
dade e a necessidade de agregar mais pessoas a corte real, que € fundamental
para caracterizagdo do maracatu nagdo, a Rainha Iracema chamou a iyalaxé
Flavinha para ser Dama do Pago, conforme nos conta Marilia:

27 Abiyan (abid). Postulante. Participante do culto aos orixas ainda nio iniciado (NAPOLEAO,
2020, p. 33). Abia é o nome que se da dentro da comunidade do candomblé aquele ou aquela que
cumpriu ritos pré-iniciaticos, algum tipo de Bori e/ou lavagem de contas, o que significa um
compromisso com a comunidade religiosa. Ainda nao é um filho de santo iniciado, mas iniciou
o seu processo de aprendizagem das tradigoes religiosas da casa a qual pertence.
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Surgiu essa ideia de Iracema da gente chamar Flavinha pra ser uma Dama do Pago
junto com Monique e homenagear Sercilina que era a bisavo dela, né. Que essa
bisavo, ela fez o parto né, interviu espiritualmente no processo de parto de Bia, e foi
aparteira que esteve presente quando Flavinha foi ter Bia. E ai ela € uma ancestral
né, parteira, ancestral direta da Rainha, que Iracema gostaria de homenagear, ela
gostaria que essa ancestral fosse acordada na Nagao. Porque é uma ancestral muito
forte que ja teve muitas vezes nesse plano ajudando a familia dela e ai prontamente
né, palavra da Rainha a gente acordou Sercilina (Marilia Negra Flor, Puxadora de
Loa, entrevista concedida em junho de 2021).

Desse modo, em 2014, é acordada a ancestral Preta Sercilina por meio
da calunga que a iyalaxé Flavinha passa a carregar. Sercilina era bisavé da
atual Rainha Maria Lazaro de Oya, mae carnal da Rainha Iracema. Seu nome
era Sercilina Maria da Concei¢do. Foi uma mulher negra, ex-escravizada,
que, quando liberta, saiu caminhando em busca de um lugar para se fincar,
chegando até o municipio de Pendéncias-RN, na época, um povoado. L3, ela
construiu sua morada e plantou uma arvore em seu quintal, uma tamarineira
que esta viva até hoje e é cuidada como memoria da fundagido da cidade. A
respeito de sua trajetoria, a Rainha Maria Lazaro conta:

Ela foi a primeira habitante de Pendéncia, que quando ela casou-se que recebeu
a carta de alforria dela, ela e o marido dela saiu de Bahia e quando chegou em
Pendéncia gostaram do canto e conseguiram fazer um cantinho pra eles, tanto que
aredor da casinha delas, como ele ndo tinha como comprar arame e nem corda pra
fazer o cercado, fizeram um plantio de palmatorias, sabe o que € palmatdrias? Aquele
mato feito umas bolachas assim [fez gesto com a mao] todinho assim ao redor, em
volta da casinha deles. E de la foi chegando mais gente, mais gente, mais gente e a
velha Sercilina foi a primeira habitante de Pendéncia, tanto que la tem um pé de
tamarineiro. E o pessoal da prefeitura que toma conta dessa arvore porque é um
patrimoénio desta pessoa que morou ali, que foi a primeira habitante na Pendéncia
do meio (Dona Maria Lazaro de Oya, Rainha da Nagao Zamberacatu, entrevista
concedida em dezembro de 2020).

Em vida, Sercilina era parteira, tendo realizado diversos partos na
regiao do Médio Oeste Potiguar. Do plano espiritual, a Velha Sercilina,
como era conhecida, ja interveio em diversas situacoes, conforme Marilia
afirma em sua fala. No momento do parto de Bia, a iyalaxé Flavinha teve
complicagodes, tendo recebido auxilio espiritual da parteira Velha Sercilina, o
que demonstra a forca ancestral e o encantamento que permeiam as relagdes
travadas no seio da familia da Rainha Maria Lazaro, que nos relata com
emocao os feitos como parteira de sua bisavo.
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Pra mim, ela é majestosa, tanto quando eu estava com dificuldade de partos, eu
chamava por ela, eu ia no hospital sim, mas primeiramente meu pensamento era
nela. Porque em terra, quando ela vivenciou, ela era parteira. Aonde chegasse e tivesse
uma pessoa pra parir “chama a velha Sercilina”. Ela botava uma toalha no ombro
e caminhava, do Alto do Rodrigues a Pendéncia de cima, a Pendéncia do meio e a
Pendéncia de baixo. No tempo dela, os meninos quase todos foram filhos dela, porque
ela fez eles virem no mundo e pela bondade dela, pela misericordia dela. Ai eu achei
que botasse ela como a calunga que ela tem uma for¢a majestosa (Dona Maria Lazaro
de Oy4, Rainha da Nagao Zamberacatu, entrevista concedida em dezembro de 2020).

Figura 4 — Ceriménia de Coroagio da Rainha Iracema de Iemanja no ano de 2014.
A esquerda, nos bragos da iyalaxé Flavinha de Oxum, a calunga Preta Sercilina,
ancestral da Rainha Iracema, que esta ao seu lado segurando o microfone.
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Fonte: Acervo Nagdo Zamberacatu.

Com a entrada da iyalaxé Flavinha no cargo de Dama do Paco, segu-
rando a Preta Sercilina, a relacio com o I1é Oba Ogodo se fortalece. Sua
filha Bia de Oxumaré passa também a integrar a corte real como Princesa, e
uma Egbomi da casa, a iya Cacilda de Oxum, passa a ser Duquesa da Nagio
ao lado de baba Jorge Freire do I1é Axé Afinka como Duque, fortalecendo
os vinculos entre as casas de santo. Nesse sentido, as informagdes que vém
sendo compartilhadas vao firmando a trajetéria da Nagao Zamberacatu
como um espago que unifica e conduz de alguma maneira as pessoas para
o caminho do candomblé, conforme partilha o mestre Kleber:



Entdo assim a nagio € isso né, se a gente fosse fazer um maracatu e nao fosse
nagao, ele era um batuque, a gente se encontrava pra ensaiar, aprendia como
era pra batucar e pronto sabe, e ndo ia ter conversa, nao ia ter preceito, nao ia
ter ensinamento ancestral que vem dos candomblés e tals e cuidados, porque
a gente vé, que € outro ponto que eu acho super importante assim dentro da
construcio do Zamberacatu e a trajetoria dele, que é a quantidade de Iyawés que
se formam né, que acham seus I1és e que vao pro seus ilés, depois de passar pelo
maracatu, né assim... tem um dado ai né dentro da construgio do maracatu que
é muito forte né, ndo é que as pessoas que foram pro maracatu elas nao sabiam
o que era candomblé, nunca tinham ouvido falar alguma coisa assim, mas fez
despertar a necessidade de ir em muita gente assim, né. Gilmar foi o primeiro
Iyawé da Nacio. Gilmar... eu me lembro muito assim dele indo pro maracatu né,
e ele ja tinha assim um conhecimento assim, de existir candomblé e tal, e uma
simpatia por isso, mas ai eu me lembro que dentro do maracatu ele comegou
a sentir as coisas, ele comecou a sentir o chamado e tal e ai foi né pra o Oba
Ogodb. La ele fez o santo, ele foi um dos primeiros Iyawé. Eu me lembro que
a gente foi tocar na saida dele, o maracatu foi tocar na saida dele, foi tocar na
saida de Ramon, da Nega, de Gabi que segura o estandarte, Abeni. Que era isso
assim, eram as pessoas que estavam no transito do maracatu e de certa forma
isso impulsionou que eles fossem até as casas e se iniciassem (Kleber Moreira
— mestre da Nagdo Zamberacatu, entrevista concedida em janeiro de 2021).

Para muitos, a Nagio € o primeiro lugar de encontro com a energia
dos orixas e, mais que isso, € o lugar de contato com elementos que sdo
caracteristicos da tradigdo religiosa do candomblé. A fala do mestre Kleber
nos chama a atengio para pensar o maracatu como uma via de acesso ao
candomblé, ndo que esse seja um objetivo pensado para a criagdo da Nagao,
mas que acabou sendo um caminho encontrado por meio da escolha de
muitos integrantes, pois, afinal de contas, ha toda uma ritualistica e apren-
dizados que desmistificam a concepc¢ado negativa construida socialmente
sobre os deuses africanos, os orixas, e toda a cultura que esta ali envolvida.
Entao, através do batuque, do tambor, das cantigas, das visitagdes aos Ilés,
seja na fundamentacao, seja em diversas atividades e fungdes que a Nacao
se faz presente, isso vai despertando o interesse e a identificacio, e quem
sente o chamado acaba adentrando a religio.

Nessa perspectiva, muitos iyawos foram iniciados a partir da vivéncia
com a Nagdo Zamberacatu. O primeiro deles foi o antigo batuqueiro Gilmar
que tocava agbé. Ele se iniciou no I1é Asé Dajo Oba Ogodo, passou o tempo
de preceito de iyawé sem tocar e depois voltou aos ensaios, mas, passado um
periodo, ele mudou de casa de santo e se afastou da Nagdo. Apesar de ele,
na atualidade, ndo fazer mais parte do grupo, é lembrado como o primeiro
iyawo da Nacgido. Depois dele, veio a iniciagdo do Barco?, da qual fizeram

28 Barco € o termo utilizado no candomblé para designar um grupo de pessoas que entram
juntas para se iniciar no Ronké ou Rondeme, o Gtero do candomblé, mais especificamente, um
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parte Marilia, seu filho Ayan, Ramon, Abeni Gabriela (porta-estandarte
da Nacgao), todos membros da Nagdo, que tiveram como iya Ojuboni? a
iyalaxé Flavinha, que era Dama do Paco da Nacao.

Entdo eu acho que o mais importante de ser Nagao € isso, é ter Orixa a frente,
né... e a gente viveu muito essa busca dentro desses processos de imersao mesmo,
assim de dizer vamos ser pessoas de axé. Esse movimento foi muito forte dentro
do maracatu que a gente em poucos anos, o tempo que tem o maracatu, ja tem
gente que tem, nossos primeiros Iyawés ja tem mais de sete anos né... entdo a
gente que foi a segunda leva de Iyawé, que foi eu, Ramon e Abeni, a gente ja
vai fazer sete anos ano que vem, entio a gente trilhou esse caminho junto com
o maracatu também né, de ser de axé. Entao acho que ser Nagio é isso, € ter
essa relacdo com o Axé acima de qualquer outra coisa, é o nosso fundamento,
o batuque narua é o Xiré, € a celebragao (Marilia Negra Flor, Puxadora de Loa,
entrevista concedida em junho de 2021).

Nesse sentido, a Nagdo vai trilhando o seu caminho e, nesse movi-
mento, seus integrantes vao construindo suas trajetorias pessoais no
candomblé, encontrando suas casas de santo, que estdo para além das
que ja foram aqui citadas, como mestre Kleber (2021) comenta: “[...] o
Zamberacatu é o maracatu que tem essa coisa diferente que tem muitas
casas envolvidas com seus filhos né, dentro do maracatu, se eu nao me
engano sao seis casas’.

A consciéncia de pertencimento a Nag¢ao coloca em negrito o fazer
parte de algo muito maior e para além de um simples batuque, como é
possivel identificar na fala de uma das Princesas da Nacao Zamberacatu,
Guadalupe Valentim:

A Nagdo Zamberacatu é como um ilé, temos a nossa mae, a Rainha e os seus
filhos, é ancestralidade viva! Vejo a nagao como um movimento social. Sao
batuqueiros e batuqueiras que tocam, dan¢gam e saidam os orixas. Levando no
batuque a forga ancestral para as ruas, combatendo o racismo e a intolerancia
religiosa, dizendo que nao temos mais medo e mostrando as caras e dizendo
que somos povos de Axé. Pra mim a nagao é a forca de Ogum, aquele que abre os
caminhos com a sua espada e nos protege com seu escudo (Princesa Guadalupe
Valentim, 2020, informacao verbal).

quarto onde os yawos ficam resguardados durante todo o periodo necessario para a iniciagio,
aprendendo uma série de regras, comportamentos € ensinamentos para esse novo momento
de sua vida: tornar-se filho iniciado para orixa.

29 Iya Ojubona é um cargo no candomblé conferido a mulheres que detém extrema confianga
do babalorixa ou iyalorixa. Sdo elas que cuidam dos yawés durante todo o periodo iniciatico
dentro do Ronké. Chamada também de mae criadora, ela é responsavel por passar todos os
preceitos a serem seguidos.
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Diante do exposto, podemos perceber que os valores e principios
organizativos e cultuados no candomblé siao vivenciados e repassados
dentro da manifestacdo cultural Nacido Zamberacatu. Entre os que
compdem a Nagio, fica evidente a concep¢ao desta como um grande Egbé,
uma extensdo do I1é. O transito entre as casas de santo pelos integrantes da
Nagio constréi uma dinimica de comunidade ao congregar diversas casas
de matriz afro-brasileira, povos de terreiros e simpatizantes da tradi¢ao
afro-religiosa, operando em um sentimento de fortalecimento da luta pelo
respeito e pela valoriza¢ido do povo negro e de terreiro. Considero, portanto,
que a Nagdo Zamberacatu proporciona uma aproximagio com aspectos
relacionados aos povos negros que nio estio dispostos e acessiveis nas
relacdes sociais cotidianas, desde a relacio com o candomblé, que permite
uma proximidade com um universo sagrado, socialmente demonizado,
até a valorizacgio e visibilidade do povo negro sob outra 6tica que ndo a do
racismo e da subalternidade.
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Introdugdo

Nas ultimas trés décadas, o fenomeno da transnacionalizagdo tornou-se
um novo campo de investigacdo antropologica. Em especial, as pesquisas
sobre transnacionalizagio religiosa estio ganhando espago nessa tematica.
Pesquisadores tém buscado compreender como ocorrem os processos de
expansao e transformacao das religides, como os diferentes movimentos
ultrapassam fronteiras nacionais e adaptam-se a novos territorios.

Sdo inimeras as religides e religiosidades que participam desse
processo, como os diferentes setores do pentecostalismo, islamismo, New
Age, religides afro-brasileiras, entre outras, que estdo formando novas
comunidades transnacionais. No caso especifico da transnacionalizagdo
das religioes afro-brasileiras, sabemos que ocorrem por diferentes fatores:
comercializacao de rituais, processos migratorios, fatores relacionados as
midias, turismo religioso, mobilidades. Dados publicados mostram uma
presenca expressiva das religides afro-brasileiras em diferentes paises da
América Latina, América do Norte e Europa (BAHIA, 2015; BEM, 2007;
CAPONE, 1999;0RO0, 1999, entre outros autores).

Este ensaio leva em consideracio leituras e reflexdes realizadas para
o desenvolvimento da pesquisa de campo em um templo afro-religioso
localizado na cidade de Madrid — Espanha. Tomo como exemplo a traje-
toria religiosa do sacerdote responsavel pelo terreiro e apresento alguns
apontamentos sobre o trabalho de campo, ao mesmo tempo que aciono
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esse exemplo como ponto de analise sobre processos de transnacionalizacio
das religides afro-brasileiras.

Nos ultimos meses de 2018, recebi um convite para conhecer a
Universidade de Lisboa — Portugal. Durante minha estadia em Lisboa, resolvi
fazer uma breve pesquisa sobre terreiros afro-religiosos naquela cidade.
Para fazer esse mapeamento, utilizei ferramentas como o site de busca do
Google e o Google Maps. Obtive resultados positivos. Foi possivel encontrar
terreiros de candomblé, umbanda e até mesmo uma loja de objetos rituais
direcionada para o publico afro-religioso. Depois de encontrar informacoes
sobre terreiros em Lisboa, entrei em contato com alguns sacerdotes. Por
resultado, conheci alguns terreiros da religido e a loja de objetos rituais.

Como tive um resultado positivo na busca por terreiros em Lisboa,
resolvi realizar uma pesquisa virtual sobre religioes afro-brasileiras em
paises do entorno como, por exemplo, Espanha. Nessa ocasido, acabei por
encontrar um site com informacoes de alguns terreiros no continente
europeu. Foi entdo que entrei em contato com o dirigente de um terreiro
de umbanda, quimbanda e nacao gége-ijexa da cidade de Madrid. Tivemos
uma breve conversa, na qual me apresentei como estudante de mestrado
do curso de Antropologia Social da Universidade Federal do Rio Grande
do Norte. Expliquei que na graduac¢ado havia pesquisado sobre objetos
rituais afro-religiosos e que minha dissertagdao também tinha como tema o
universo afro-religioso. Comentei ainda que minha viagem por Lisboa era
de carater académico. Depois dessa breve apresentacao, trocamos algumas
mensagens e acabamos por marcar um encontro em seu terreiro.

No final do més de janeiro, viajei de Lisboa-PT para Madrid-ES.
Nessa ocasido, pude entrevistar o sacerdote do referido terreiro e tive a
oportunidade de assistir a festa dedicada a Exu Giramundo. Foi permitido
que eu fizesse fotos e entrevistas, tanto com o sacerdote da casa como com
seus filhos de santo. A breve imersdo nesse campo resultou em um ensaio
visual intitulado “Laroyé Exu: quimbanda em Madrid” (LIMA, 2020), no
qual apresento a dindmica ritual da ceriménia.

A partir dessa experiéncia, comecei a pensar sobre o processo de trans-
nacionalizacio religiosa afro-brasileira. Surgiram indagacgdes relacionadas a
expansio dessas religides. Como ocorre a adaptacdo dessas religides ao novo
contexto geografico e cultural? Como sao legitimadas? Qual € a identidade
dessas religides nesse novo contexto? Foram perguntas que deram base para
meu projeto de doutoramento.

A pesquisa de tese vem sendo construida a partir do trabalho etno-
grafico no terreiro de Madrid. A proposta é acompanhar a dinamica dos
membros da casa e seu funcionamento, para observar, identificar e analisar
questoes importantes para o desenvolvimento da tematica. A observagao
participante proporciona que seja identificado como essa nova comuni-
dade religiosa esta sendo formada, como os clientes chegam, como se da o
crescimento da familia de santo. A partir dessa perspectiva de pesquisa, é
possivel notar como sio planejadas e organizadas as cerimonias religiosas.
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Ainda sobre a metodologia adotada, esta sendo feita uma intensa
revisdo bibliografica sobre conceitos de transnacionalizacao e transnacio-
nalizacdo religiosa, com o objetivo de compreender como esse fendmeno
vem acontecendo e como esta sendo analisado pela Antropologia.

Trajetoria religiosa
do babalorixa Egea Ogum Onira

Em entrevista, pai Walter Egea fez questao de deixar registrado que
nao nasceu em uma casa afro-religiosa. Seus familiares eram catolicos.
Filho de uma mae espanhola e um pai descendente de espanhdis. O sacer-
dote nasceu no Uruguai e hoje esta com 58 anos. Seu primeiro contato
com religides afro-brasileiras foi no Uruguai, a partir de uma situagdo de
adoecimento. Pai Walter atuava como médico, na época, sua esposa estava
gravida e passando por alguns problemas de saude. O sacerdote relatou que,
por acaso, encontrou uma senhora no hospital que disse que poderia ajudar
a curar sua esposa. Em um estado de aflicdo e procura por solugdes, ele foi
até a casa da referida senhora, onde participou de um ritual que objetivava
arecuperacao da saude de sua esposa.

Pai Walter Egea explicou que, naquele momento, nio sabia do que
se tratava aquele ritual. Eram canticos, rezas e velas. Porém, hoje sabe que
se tratava de um ritual de limpeza e cura. Depois da realizacio do ritual, a
senhora s6 fez um pedido ao sacerdote. Ela pediu para que ele levasse seu
filho para que ela pudesse conhecer a crianga e apresenta-lo para seus santos.

Naquele momento, a referida senhora informou ao pai Walter que
muita coisa se passaria em sua vida e que ele se lembraria dela. Que ele
estaria vestido de branco, colocado em frente a um altar e fazendo o mesmo
que ela faz. Ao final, disse que ele ajudaria muita gente e que nao deveria
cobrar pelos trabalhos. Ao sair da casa, o hoje sacerdote nao levou em conta
o que havia escutado.

Pai Walter lembra que nao acreditou e ndo gostou do que ouviu.
Porém, anos depois do nascimento de seu filho, o sacerdote enfrentou
problemas pessoais. Como nio estava conseguindo lidar com suas afli¢oes,
resolveu ir a um terreiro em sua cidade. Durante uma conversa com uma
entidade, o sacerdote escutou que “agora vocé vai pagar”. Foi entdo que a
entidade explicou que o conhecia a partir da situagdo vivenciada anos antes,
conforme relatado anteriormente.

A partir desse momento, pai Walter comecgou a frequentar o terreiro
em que realizou a consulta. O terreiro mencionado realizava a pratica do
Batuque, religido afro-brasileira caracteristica do Rio Grande do Sul e que
teve extensdo para paises vizinhos, como Uruguai e Argentina (BEM, 2007,
FRIGERIO, 1993). Por muito tempo ele frequentou esse primeiro terreiro,
onde iniciou seu aprendizado sobre as religides afro-brasileiras.
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O sacerdote mencionou conhecer aumbanda e a quimbanda a mais
de 33 anos e que passou mais ou menos 10 anos praticando essas religides
no Uruguai. Depois desse periodo, em 2008, o sacerdote esteve na cidade
de Porto Alegre (Brasil), onde realizou a iniciacdo e complementac¢ao dos
preceitos de gége afro-brasileiros e conseguiu o titulo de babalorixa pela
Sociedade de Umbanda e Religido Africana Ogum Adiola e Ogum Narué.
Pai Walter Egea tem mais de 14 anos de iniciagdo. O sacerdote vive em
Madrid. No ano de 2019, O I1é Ogum Oia Axé Odara, seu I11é em Madrid,
completou seu terceiro ano de fundacio. No entanto, pai Walter ja era
dirigente de terreiro ha mais de 13 anos.

Podemos perceber que a trajetoria religiosa do sacerdote é marcada
pelo fluxo das religides afro-brasileiras. Desde os aspectos presentes no
seu primeiro contato ainda no Uruguai, mas também com a possibilidade
de seu proprio deslocamento de sua cidade natal para Porto Alegre para
realizacao de rituais de iniciacao. E, por ultimo, seu deslocamento para
Madrid e a possibilidade de fundacio de um terreiro. Sua trajetoria religiosa
torna-se uma representacao de como o deslocamento de pessoas é um
aspecto que proporciona a expansao de praticas religiosas.

O processo de migracgio, por vezes, € considerado como solitario.
Os sujeitos ficam distantes de suas redes de afetos, amigos, familiares,
conhecidos. Esse pensamento € vigente na hora de mudar de pais. Os planos
diante da migrac¢io, nem sempre sdo lineares. Por vezes, as pessoas que
estao em processo de mudancas se vém obrigadas a mudar seus planos.
O sacerdote Walter Egea, ao iniciar uma nova trajetéria, pensou que nao
seria tio rapido que conseguiria construir um templo afro-religioso e
formar uma nova familia de santo, conseguir um grupo de pessoas que
comungariam com a mesma crenga praticada por ele.

O sacerdote contou que ficou surpreso ao chegar a Madrid, ele imaginou
que demoraria um tempo para conseguir seguir com sua vida religiosa.
Mas, depois de chegar a capital da Espanha, nio demorou muito tempo e
ja conseguiu um lugar para ficar, assentar seu terreiro e criar uma rede de
filhos de santo. Foram pessoas que apareceram para realizar consultas, para
frequentarem sua casa e, em pouco tempo, ja era possivel a realizacio de giras.

As pessoas chegaram ao terreiro de diferentes formas. Alguns filhos
de santo ja conheciam pai Walter ou sua esposa. Algumas pessoas chegaram
ao terreiro por convite. Outras chegaram por curiosidade ou indicacao
para consultas. Como é comum na estrutura de divulgacido de terreiros
afro-religiosos, existe uma rede de pessoas que chegam a ele por convite
ou indica¢do daqueles que fazem parte ou ja conheceram os servigos do
referido terreiro. Seus filhos de santo sdo de diferentes nacionalidades, foi
possivel conversar com um brasileiro, portugueses e espanhois.

Somam-se ainda os simpatizantes que conhecem o terreiro a partir
das redes sociais. O I1é Ogum Oia Axé Odara conta com uma pagina no
Facebook e um grupo na mesma rede social. Esses canais funcionam como
uma forma de interacdo com os possiveis frequentadores do terreiro. O
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Facebook também funciona como meio de comunicagdo para informar
os dias de cerimonias no Ilé.

Na cerimoénia de Exu Giramundo, além de mim, tivemos a presenca de
mais duas pessoas que estavam como convidadas. Sentei-me ao lado delas,
duas mulheres, conversei de forma breve. Na época, ndo fazia muito tempo
que haviam conhecido o espaco. Uma delas estava bem timida, a outra estava
mais confortavel, levantou-se algumas vezes empolgada pelo som dos ataba-
ques e pela danca das entidades. Foi possivel notar que o terreiro nao recebe
muitas visitas, deve-se ao seu pouco tempo de fundacao e a adaptagdo do
publico. Interessante pensarmos no terreiro enquanto um espaco acolhedor,
tanto para os visitantes quanto para os membros da familia de santo.

Muitas pessoas no terreiro nio eram naturais de Madrid. E valido
registrar que a situagao de migracio dessas pessoas nao foi motivada pela
religido, mas sim a buscar novos horizontes relacionados a qualidade de
vida. No entanto, mesmo em outra nagio, essas pessoas encontraram no
terreiro um espaco de acolhimento e fraternidade. Quando perguntei para
um brasileiro e para uma portuguesa sobre suas percepgoes ao estar fazendo
parte daquele terreiro, a resposta foi que, desde o primeiro momento que
conheceram a casa, eles se sentiram acolhidos.

Arede de conhecidos faz-se muito importante no processo migratorio,
seja ela constituida por familiares ou amigos. A comunidade religiosa, no caso
do terreiro, a familia de santo, acaba sendo uma rede de afetos. Interessante
ressaltar que as religides afro-brasileiras sdo reconhecidas, no Brasil e pelos
migrantes que frequentam o terreiro, por seu carater de acolhimento e tole-
rancia. Portanto, os templos afro-religiosos sio considerados como espacos
fraternos e meios para construcio de novos lagos.

O IIé Ogum Oia Axé Odara possui dois espacos principais. O
primeiro, logo que entramos, € a sala onde acontecem reunioes, giras e
cerimoénias. Na foto a seguir, o espago estava organizado para a festa de
Exu Giramundo. A mesa com alimentos rituais foi montada no ambiente
ao final da festa. O espaco contava com duas poltronas para os anfitrides
da festa, Exu e Pombagira. Podemos observar que, na parede direita, temos
itens que remetem as entidades indigenas.

A parede esquerda (ndo aparece na foto) contava com os certificados
sobre a formacao sacerdotal de pai Walter e da Federacao Brasileira de
Umbanda reconhecendo e autorizando o funcionamento do I1é. Ainda no
lado esquerdo, temos algumas cadeiras que s3o utilizadas por visitantes. Na
parede frontal, € possivel observar prateleiras com imagens que remetem a
diferentes entidades e uma porta que permite acesso a segunda sala. Na parede
dianteira, ficam os instrumentos utilizados no momento das cerimonias.
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Figura 1 - Salao principal.

Fonte: Lorran Lima (2019).

A foto a seguir é do segundo ambiente do terreiro. Sala onde acontecem
consultas, jogos de buzios e cartas. Esse ambiente é mais reservado. Durante
cerimonias na sala principal, a sala de consultas permanece com suas cortinas 213
fechadas. Como podemos observar na imagem, o ambiente é composto por
plantas, uma mesa de centro com duas cadeiras e imagens religiosas.



Figura 2 — Sala de consultas.

Transnacionalizacdo
como “fluxo” cultural

Faz-se importante pensar a transnacionalizagio a partir da ideia de
“fluxo” cultural. “Fluxo” enquanto movimento, deslocamento e transito
de pessoas e bens. O “fluxo” cultural enquanto possibilidade de dinamica
de pessoas e coisas que podem alcancar diferentes territérios e conseguir
estruturar-se em diferentes lugares. Considerar esse conceito € permitir
a possibilidade de problematizar as diferentes formas de deslocamento e
processos culturais que avancam para além das fronteiras nacionais.

A Antropologia esta sempre em busca de fenémenos culturais em dife-
rentes tempos e espagos. Autores como Appadurai (1996) e Hannerz (1996)
desenvolveram conceitos sobre o modo de observar e registrar processos
de fluxos culturais globais que estejam para além das fronteiras nacionais.
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Appadurai (1996) desenvolve sua pesquisa sobre fluxos culturais que
ultrapassam fronteiras e criam uma relagdo transnacional. O autor cria
categorias que facilitam a ilustracdo sobre como ocorrem esses processos
de fluxos globais. Ele acaba por propor uma analise a partir da “relacao
entre cinco dimensdes de fluxos culturais globais a que podemos chamar (a)
etnopaisagens, (b) mediapaisagens, (c) tecnopaisagens, (d) financiopaisagens
e (e) ideopaisagens” (APPADURALI, 1996, p. 50). A partir dessas categorias,
Appadurai vai considerar questdes de fluxos, deslocamentos, configuracao
de culturas globais e novas formas de relagoes consideradas transnacionais.

Interessante considerarmos uma dessas dimensdes como possivel de
associagdo com nossa tematica:

Por etnopaisagem designo a paisagem de pessoas que constituem o mundo em
deslocamento que habitamos: turistas, imigrantes, refugiados, exilados, traba-
lhadores convidados e outros grupos e individuos em movimento constituem
um aspecto essencial do mundo e parecem afectar a politica das nagdes (e entre
as nagdes) a um grau sem precedentes (APPADURALI, 1996, p. 51).

Com isso, o autor entende que a etnopaisagem é representada pelos
movimentos humanos. Essa perspectiva de paisagem é composta pela
atuacao de agentes e seus deslocamentos e mobilidades. No entanto, ndo
sO pessoas, o autor considera ainda que as religides também possuem esse
carater de mobilidade e, nesse contexto de fluxos transnacionais, assu-
miram influéncias nas politicas e assumem missoes globais.

A analise de Appadurai esta mais ligada a relagio com Estado-nacgéo, a
partir de fluxos globais e da possibilidade de estruturas de relagdes transnacio-
nais, formas essas que resultam em movimentos, organizacdes, ocupagio de
espagos. Sao movimentos que fogem dalégica de homogeneidade que atenderia
a expectativa do funcionamento de Estado-nacio. E a partir dessa perspectiva
que o autor consegue explicar como o deslocamento entre fronteiras consegue
provocar uma circulagio nio s6 de pessoas, mas de bens.

Ulf Hannerz (1996) foi um dos primeiros autores a comentar sobre a
necessidade do uso do termo transnacional. O autor entende que o termo
é moderno e mais apropriado para ilustrar fenémenos que podem ser
variaveis, ja que o termo vai para além de uma referéncia a Estado-nacao,
mas engloba grupos nao institucionais, movimentos, pessoas.

E viavel utilizar o conceito de transnacional de Hannerz (1996), no qual
o autor compreende essa forma de pensar as religides como a mais adequada
para entender as suas manifestagoes que estao além das fronteiras nacionais,
sendo elas nio pertencentes exclusivamente a um tnico dominio territorial.
Assinala, pois, como transnacionalizacao o processo de individuos, grupos,
tradigoes que ultrapassaram limites territoriais, conseguindo adaptar-se em
outros contextos culturais. E nesse sentido que, ha mais de trés décadas,
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Hannerz (1997) menciona sobre a antropologia transnacional, que considera
os novos contextos e reflexdes construidas sobre as diferentes culturas.

Hannerz (1997) ja escrevia que, com o passar dos tempos, questoes,
como fluxo, mobilidade, recombinacio e emergéncia, ganhavam destaques
nas pesquisas sobre cultura.

Fluxo, mobilidade, recombinag¢ao e emergéncia tornaram-se temas favoritos
a medida que a globalizac¢ao e a transnacionalizagdo passaram a fornecer os
contextos para nossa reflexdo sobre a cultura (HANNERZ, 1997, p. 07).

O autor explica que esses termos ja se tornaram transdisciplinares, como
um modo de fazer referéncia a coisas que nio permanecem no mesmo lugar.
A produgao sobre o fenémeno da transnacionalizac¢io religiosa permite
diferentes pontos de analise dessa nova forma de ver o transito cultural.
Por vezes, é identificado como fenémeno de transnacionalizacio, mas, com
o aumento dos estudos sobre o tema, cada vez mais € identificado como
uma nova perspectiva de analise sobre o fluxo das religides no mundo. Essa
tematica ja apresenta diferentes abordagens tedricas que objetivam explicar
como a transnacionalizac¢do acontece e quais suas questdes norteadoras.
Em nocgbes gerais sobre pesquisas que abordam esse tema, Capone e
Salzbrunn (2018) explicam que a pesquisa etnografica sobre transnaciona-
lizagao religiosa é uma investigacao “multilocal” e “translocal”. As autoras
compreendem assim, pois os estudos de transnacionalizacio religiosa levam
em conta a analise de redes de locais, sejam eles reais ou simbodlicos. Podemos
acrescentar ainda, nlo seria isso apenas pela rede de locais, mas até mesmo
pela estrutura das religides, principalmente algumas religides afro-brasileiras
que tém em sua organizacio a estrutura de familias, hierarquia com seu sacer-
dote formador, com filhos e filhas de santo, que nem sempre possuem seus
templos religiosos no mesmo local. Sendo assim, a pesquisa etnografica sobre
transnacionalizagio religiosa, por vezes, precisa dessa percepcio “multilocal”
e “translocal” para melhor compreensao do processo de transnacionalizacgao.
De forma breve, Capone e Salzbrunn (2018) assinalam que a pratica
religiosa em um contexto transnacional depende de diferentes fatores para
que possa ter éxito. Sao condicoes materiais, legais, politicas e culturais. A partir
disso, podemos entender que a dinamica para a formagio de uma nova comuni-
dade religiosa vai muito além do querer. E preciso uma adaptacio para que seja
possivel o desenvolvimento das praticas religiosas em contexto transnacional.
A transnacionalizacio religiosa nao € identificada apenas pelo desloca-
mento fisico de pessoas, mas também por questoes simbdlicas. Sdo elementos
que ultrapassam barreiras e que compdem um cenario religioso transnacional,
seja pelo idioma, musica, vestimentas, questdes materiais como elementos
para as ceriménias. E a possibilidade de uma estrutura de pessoas, lugares
e crengas que possibilitem a construcdo de uma nova comunidade religiosa.
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Exemplos da expansdo religiosa afro-brasileira

Neste topico, serdo apresentadas algumas pesquisas que abordaram
especificamente a transnacionalizacido das religides afro-brasileiras e os
desdobramentos que esse campo pode apresentar, sejam produgdes que
levam em consideragdo questdes identitarias, territoriais ou de ritos. No
entanto, todas as pesquisas evidenciam questdes relacionadas a mobilidade
e ao deslocamento de sujeitos e crencas.

Ari Pedro Oro (1999) pontuou a transnacionalizacio religiosa como
uma propagacio de bens e necessidades simbolicas que estariam ocorrendo
as margens do que seria uma questao estatal. O autor considera ainda
que, em paises do Prata, a questdo da transnacionalizagdo afro-religiosa
esta ligada ao contexto de deslocamentos e viagens de agentes religiosos
entre os paises. O antropélogo observa a transnacionalizac¢io a partir de
uma perspectiva de fluxo, o transito de agentes religiosos entre os paises
acaba por contribuir para a expansao das religides afro-brasileiras com o
desenvolvimento de novas comunidades religiosas.

A palavra “fluxo” é mencionada e problematizada por Ulf Hannerz. O
autor explica que € “um modo de fazer referéncia a coisas que nao perma-
necem no seu lugar, a mobilidade e expansoes variadas, a globalizacdo em
muitas dimensdes” (HANNERZ, 1997, p. 10). Ele entende fluxo como uma
possibilidade de compreender fenémenos proporcionados pela globalizaciao
e transnacionalizagio.

Ha diferentes fatores que contribuem para a transnacionalizagdo de
praticas afro-religiosas, assim como para sua legitimacao. Daniel Bem (2007)
buscou compreender dinimicas que atravessam o processo de transnaciona-
lizagado das religides afro-brasileiras para paises platinos. O autor cita algumas
formas de transnacionalizagio religiosa: “a) a partir de fluxos migratorios,
b) através do deslocamento fronteirigo, e c) através da circulacio midiatica
internacional de certas ideias religiosas” (BEM, 2007, p. 11). Desenvolve ainda
abordagens importantes para pensarmos a transnacionalizacio afro-religiosa
a partir de perspectivas étnicas e territoriais. Daniel Bem (2007) demonstra
o desdobramento de analises sobre transnacionalizacido afro-religiosa a
partir de uma perspectiva que considera a territorialidade como ponto de
desenvolvimento. Isso porque, em sua pesquisa, 0 mesmo terreiro possui sedes
em outros paises e os membros da familia de santo realizam viagens para
cumprir compromissos do calendario ritual pessoal e coletivo, realizando
uma trajetoria dentro dessa questao de territorialidades.

Questodes étnicas e territoriais sdo pontos de analises para compre-
endermos como os processos de transnacionalizacido das religides
afro-brasileiras encontram legitimacado de suas praticas em diferentes
territérios. E evidente que as religides e religiosidades possuem paradigmas
identitarios. O fluxo de pessoas, de praticas religiosas e novas crencas
desdobram-se em novas identidades. Independentemente do territério
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em que estejam sendo realizadas essas praticas, é possivel observarmos o
desdobramento na formacio de uma identidade religiosa naquele novo local.
Outra perspectiva para o desenvolvimento de analises sobre transnacio-
nalizacio religiosa pode ser observada pela pesquisa de Pordeus Junior (2009).
O autor centraliza questdes relacionadas ao transe e a performance. Pordeus
Junior foi um dos primeiros pesquisadores a registrar a trajetoria religiosa da
primeira sacerdotisa de religido afro-brasileira a fundar terreiro em Portugal.
Assim como a histéria do primeiro terreiro de religido afro-brasileira em
Portugal, o autor mostra as primeiras formas de relagoes entre Portugal e
Brasil, evidenciando também como alguns lideres afro-religiosos de Portugal
consideram o Brasil como fonte de legitimacao para as praticas religiosas.

A questio da legitimacao é importante para compreendermos o
processo de expansao das religides afro-brasileiras. No caso de pai Walter
Egea, notamos que a legitimacgao de suas praticas conta com a demonstracio
dos seus certificados de formacgao no Brasil, certificados de instituicoes
brasileiras que ficam pendurados na parede do salao, podendo ser vistos
por todos que adentram ao espacgo. A certificacdo é uma prova de que
aquele sacerdote possui uma formacio religiosa registrada por institui¢oes
brasileiras e que “sabe o que esta fazendo”, indo contra o que até mesmo pai
Walter Egea comentou. Que muitos religiosos viajam para outros paises s6
por questdes financeiras e, muitas vezes, nem possuem conhecimento para
realizar determinados tipos de rituais.

Alguns sacerdotes mantém o vinculo com seu terreiro de origem ou
com o sacerdote responsavel por sua iniciagao. Walter Egea comentou que
sempre que tem duvidas aciona dirigentes religiosos que foram responsaveis
por seus ensinamentos e trajetorias na religido. Outra forma de vinculo é na
estrutura de familia de santo na religido candomblé. Um terreiro pode estar
ocupando um espago em um contexto transnacional, mas existe a possibi-
lidade de o pai de santo do dirigente desse terreiro ser de outro pais como,
por exemplo, Brasil. Assim, mantendo a ligacao entre pessoas enquanto
agentes religiosos e representantes de diferentes paises. Podemos notar que
as religides afro-brasileiras praticadas nesse contexto transnacional ainda
mantém uma conexao com seu campo de origem, no caso, o Brasil.

A observacio sobre a adaptacdo dessas praticas em diferentes contextos
culturais é outra perspectiva de observacio nas pesquisas sobre transnacionali-
zagao religiosa afro-brasileira. Joana Bahia (2015) ilustra isso ao desenvolver seu
texto considerando o processo de migracao paraa Alemanha. A autora observa
como essas praticas estdo se adaptando ao novo contexto cultural e geografico,
considerando, assim, o papel do Brasil nessa nova produgao de sentidos. Bahia
(2015) observa questoes relacionadas a linguagem e como esta faz parte de um
ritual, elementos como a diferenca linguistica, em que as mesmas entidades
falam em diferentes idiomas ou que pessoas ajudam na tradugio.
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Espiritos criativos, adaptagoes e improvisos fazem parte da transnacionalizagao
religiosa. Ha também improviso de varias ordens, como no uso e na adaptagao
de materiais (fabricagdo proprio de ceramicas de barro) e no plantio e na
diversificacio do uso de ervas, que quase sempre n3o se acham na natureza da
Alemanha, Austria e Suica, na versatilidade de buscar alimentos no comércio
asiatico de Zurique e de importar de varios modos o que nao se adapta, como
é o caso do azeite de dendé (BAHIA, 2015, p. 196).

A autora demonstra que o processo de transnacionalizagio das
religides encontra alguns problemas para sua adaptagdo ao contexto local,
elementos relacionados aos objetos utilizados em rituais, questoes relacio-
nadas ao sacrificio de animais, adaptagdo ao idioma, entre outros aspectos.
E evidente que uma das maiores adaptacdes que a expansio das religides
afro-brasileiras podem sofrer € relacionada aos idiomas, a depender do pais.
Os terreiros, muitas vezes, acabam por mistura-los. No caso do terreiro de pai
Walter Egea, foi possivel observar momentos de canticos que eram feitos em
portugués, espanhol e misturando palavras dos dois idiomas. Essa pode ser
considerada uma das principais adaptacdes ao contexto cultural no destino
escolhido para continuidade das praticas religiosas.

Observar a possibilidade da transnacionalizagdo a partir dos contextos de
migracdo é uma das possibilidades mais notaveis. Capone (1999) ja evidenciava
que o sentido global da migracio religiosa considerava aspectos transnacionais,
nao s6 em contexto de religides afro-brasileiras, mas de religioes afro-cubanas.

Assim, o processo de migracao transnacional é definido como um grande
vetor da globalizagio religiosa ao contribuir para dinimicas subjacentes ao
processo de transnacionalizacio das religides afro-americanas em diferentes
territorios, resultando em um processo de reterritorializagio das praticas reli-
giosas. Tal definicdo leva a interpretar que cada processo de transnacionalizagio
tende a determinar uma identidade relacionada ao contexto local.

Consideracoes

O objetivo deste ensaio foi apresentar algumas consideragdes sobre
como a antropologia esta abordando questoes relacionadas ao fluxo cultural
paraalém de seu pais de origem, conseguindo se adaptar em novos contextos
geograficos e culturais, assim como algumas pesquisas sobre transnacio-
nalizacdo afro-religiosa. Apresentei ainda, uma breve imersao em minha
pesquisa de campo que leva em consideragio o I1é Ogum Oia Axé Odara,
localizado em Madrid, que tem como sacerdote o pai Walter Egea.

Os estudos sobre transnacionalizagio permitem observarmos a posicao
do Brasil no fluxo cultural global ao percebermos a cultura nacional ganhando
espacos em outras nagoes. Sao esportes, estilos musicais, alimentacgio, dangas e
outros elementos da cultura nacional que se encontram em um contexto trans-
nacional. Ja o foco na transnacionalizac¢io religiosa representa um relevante
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instrumento para compreendermos a posicao do Brasil na composicdo de
novas formas de religiosidades que estdo em constante expansao, sejam rela-
cionadas as religioes afro-brasileiras, neopentecostais, santo-daime e assim
por diante. Sdo pesquisas que auxiliam no entendimento de como praticas
religiosas estdo sendo ressignificadas e legitimadas em diferentes territorios.

Como vimos, sio inimeras as formas de interpretagdo sobre os
processos de transnacionalizacio religiosa afro-brasileira. Hd uma perspectiva
de fluxo e mobilidades, em que os sujeitos ndo sdo migrantes, mas transitam
entre paises com o objetivo de realizar servigos rituais e cumprir demandas
religiosas. Temos questdes mais relacionadas ao contexto de sujeitos migrantes,
pessoas que procuram outros territérios para seguir a vida e acham, nesse
destino, um lugar para seguir com a vida religiosa. Mas, em qualquer que seja
esse contexto, € possivel observar que a pratica das religides afro-brasileiras
enfrenta particularidades relacionadas ao contexto local e global.

E no contexto de deslocamentos de pai Walter Egea que podemos
pensar em como a religido permanece presente em seus agentes. Apesar
das inumeras barreiras para o inicio de uma nova comunidade religiosa,
podemos citar problemas com adaptagdes a cultura local, idioma, ampliacio
da rede de conhecidos, problemas relacionados a obten¢ao de ambiente para
criacdo do terreiro, a condi¢do de migrante. Porém, mesmo com as inimeras
dificuldades, é possivel a constitui¢io de uma nova comunidade religiosa.

Sendo assim, os sujeitos que estdo em contexto de mobilidades, de
migracoes, acabam por serem agentes do campo religioso ao possibilitar a
expansao de praticas religiosas para além das fronteiras nacionais. Podemos
compreender que o transito dessas pessoas também € o transito da reli-
gido. E a partir de seus deslocamentos, mobilidades, viagens, é possivel a
expansao das religioes afro-brasileiras.
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